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8 VORBEMERKUNGEN

Technische Vorbemerkungen

Japanische Begriffe, die beim Leser als bekannt vorausgesetzt werden dirfen,
werden zwar nach der in der Japanologie tiblichen Umschrift, aber ohne diakriti-
sche Zeichen und nicht kursiv geschrieben (z.B. ,,Tokyo®, nicht ,,Tokyo* und
nicht ,, Tokio®; ,,Shinto*, nicht ,,shinto* und nicht ,,.Schinto*). Andere japanische
Fachtermini sind kursiv und klein. Chinesische Ausdriicke folgen der pinyin
Umschrift, sofern sie nicht schon in anderer Umschrift als allgemein bekannt
vorausgesetzt werden koénnen. Kamji wurden im Haupttext sparsam eingesetzt,
finden sich jedoch hinter allen japanischen, bzw. chinesischen Begriffen und
Namen im Index.

Japanische und chinesische Namen werden in der traditionellen Reihenfolge
mit vorangestelltem Familiennamen angefiihrt. In Figennamen wird jeder selb-
stindige Namensteil grof3 geschrieben. Werktitel schreibe ich dagegen kursiv und
bei japanischen Titeln nur den Anfangsbuchstaben grof3. Stidte- und Gebiude-
namen werden wie Eigennamen, Zeremonien und Rituale wie Werktitel behan-
delt. Die ublicherweise sehr langen japanischen Gotternamen werden als ein
Begriff angesehen, zur besseren Lesbarkeit aber mit Bindestrichen versehen.

Japanische Jahresangaben werden zumeist in die westliche Zeitrechnung
tbertragen (1484 statt Bunmei 16). Die Monate entsprechen jedoch dem vor
1873 in Japan giiltigen Mondkalender und werden daher als , Erster, Zweiter,
Dritter, ... Monat® bezeichnet, was nicht mit den Monaten Janner, Februar,
Miirz, etc. identisch ist. Dies gilt auch fur Kurzbezeichnungen wie 1489/11/24.

Innerhalb von Ubersetzungen stehen von mir eingefiigte erklirende Sub-
texte, z.B. Jahresangaben, in runder Klammer ('), von mir eingefugte Erginzun-
gen des Haupttextes in eckiger Klammer [ | und Anmerkungen des Original-
manuskripts, die bereits im Original als solche kenntlich gemacht sind, in
stumpfwinkeliger Klammer ().

Zur Periodisierung der vormodernen japanischen Geschichte (bis 1868) be-
diene ich mich der gingigen Einteilung nach Herrschaftszentren:

Nara-Zeit 710 — 794

Heian-Zeit 794 — 1185
Kamakura-Zeit 1185 — 1333
Muromachi-Zeit 1333 — 1573
Azuchi-Momoyama-Zeit 1573 — 1600
Edo-Zeit 1600 — 1868

Da diese Termonologie jedoch eine exakte Periodisierbarkeit unterstellt, die bei
kultur- und religionsgeschichtlichen Phinomenen oft nicht gegeben ist, bevor-
zuge ich das Schema:

Altertum (bis Ende der Heian-Zeit = Ende des 12. Jh.s)
Mittelalter (Kamakura- bis Momoyama-Zeit, spites 12. bis Ende 16. Jh.)
Frihe Neuzeit (= Edo- oder Tokugawa-Zeit, 17. bis Mitte 19. Jh.)
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Auch die Begriffe nanbokucho-Zeit (Zeit des Nord- und des Stidhofes, 1336-1392)
und sengoku-Zeit (Zeit der kimpfenden Lander, 1467-1563) findenVerwendung,.

Abkirzungen
BGDJ Bukkyogo daijiten
JJIRS Japanese Journal of Religious Studies
JJS Journal of Japanese Studies
MD Mikkyo daijiten
MN Monumenta Nipponica
MY Yuiitsu shinto myobo yoshii
NK Nihon-shi kajiten
NKBT Nihon koten bungaku taikei
NKD Nihon kokugo daijiten

NST Nihon shiso taikei



Vorwort

Diese Arbeit verdankt ihre Entstehung einer Frage, die sich mir
bereits wihrend meiner Forschungen zur Geschichte des Alters im
vormodernen Japan (Scheid 1996) immer wieder aufgedringt hat:
Wo bleibt in der Literatur des japanischen Mittelalters eigentlich der
Shinto? Denn obwohl ich bei meiner kursorischen Durchsicht mittel-
alterlicher Quellen allerorts auf Erwihnungen japanischer Gottheiten
(kami) stiel3, so waren diese kami stets kaum mehr als fromme Boten
oder Erscheinungsformen eines Buddha. Weder unter religisen,
noch unter weltlichen Schriften fand sich ein Werk, das nicht letztlich
in religioser Hinsicht vom Buddhismus dominiert zu sein schien. Das
mittelalterliche Japan stellte sich mir daher, zumindest was die
Schicht seiner literarischen Kulturtriger angeht, als rein buddhisti-
sche Kultur dar. Von Shinto im Sinne einer eigenstindigen Religion
tand ich keine Spur.

Ein Studienaufenthalt an der Waseda Universitit in Tokyo (1994—
1996), wo ich an einem religionsgeschichtlichen Seminar von Prof.
Sugahara Shinkai teilnahm, ermdéglichte mir eine systematischere Be-
schiftigung mit dem Verhiltnis von Buddhismus und Shinto.
Zugleich kam ich mit den Theorien Kuroda Toshios in Kontakt.
Beides bestitigte weitgehend meinen Eindruck, dal Shinto im Mittel-
alter kaum als eigenstindige Religionsform existierte.

Dadurch stellte sich mir allerdings erneut die Frage, wie sich
Shinto iberhaupt je vom Buddhismus emanzipieren konnte. In
diesem Zusammenhang erhielt ich immer wieder Hinweise auf den
Yoshida Shinto aus dem spiten 15. Jahrhundert, wobei ich feststellte,
dal3 dazu selbst in Japan kaum umfangreichere Studien vorliegen,
vom Westen ganz zu schweigen. Auch lie das Hauptwerk des
Yoshida Shinto, Yuiitsu shinto myobo yoshii, das immerhin sogar in
deutscher Ubersetzung vorlag (Ishibashi & Dumoulin 1940 [!]), mehr
Fragen offen, als es beantwortete. Seine strukturellen Ahnlichkeiten
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mit anderen Shinto Schriften, die ich kursorisch durchgegangen war,
festigten jedoch meinen Eindruck, daBl es so etwas wie einen
allgemeinen Diskurs des mittelalterlichen Shinto geben mul3, der
zwar auf den ersten Blick meist verwirrend und unverstindlich
erscheint, fir die Menschen des japanischen Mittelalters aber doch
einen Sinn machte. Daraus entstand mein Ehrgeiz, das Myobo yoshii
als paradigmatisches Beispiel dieses Diskurses zu dechiffrieren.

Prof. Sugahara und meinen Kollegen an der Waseda Universitit
mochte ich an dieser Stelle dafiir danken, daf3 sie mein Interesse auf
den Yoshida Shinto lenkten und so den Grundstein fiur die
Entstehung dieser Studie legten. Durch ein vom Osterreichischen
Fonds zur Forderung Wissenschaftlicher Forschung (FWE)
finanziertes Forschungsprojekt, das mein Doktorvater Prof. Dr. Sepp
Linhart zusammen mit Prof. Dr. Klaus Antoni fiir mich beantragte,
war ich in der glicklichen Lage, mich von Mirz 1997 an ganz einer
umfassenden Studie des Yoshida Shinto widmen zu kénnen. Fur
diese Moglichkeit mochte ich Prof. Linhart und Prof. Antoni hier
meinen tiefsten Dank aussprechen. Ferner schulde ich dem Institut
fir Kultur- und Geistesgeschichte Asiens der Osterreichischen
Akademie der Wissenschaften, vertreten durch seinen Direktor Prof.
Dr. Ernst Steinkellner, Dank fir die Bereitstellung eines Arbeits-
platzes und der notigen Infrastruktur.

Dartiber hinaus bleibt mir noch die angenehme Pflicht, mich bei
Freunden und Kollegen zu bedanken, die an der Entstehung dieser
Arbeit mitgeholfen haben. Zunichst mochte ich hier Dr. Mark
Teeuwen (Oslo) nennen, dessen Studie des Watarai Shinto ich als
aullerst lehrreich und inspirierend empfunden habe (s.a. Scheid
1997), und der sich auch die Mithe gemacht hat, dieses Manuskript in
einer fritheren Fassung durchzulesen und mit kritischen Anmerkun-
gen zu versehen. Von meinen Kollegen in Japan sei vor allem Dr.
Kadoya Atsushi (Tokyo) genannt, dem ich unschitzbare Hilfe bei der
Materialsuche und wertvolle gedankliche Anregungen verdanke.

Wien, April 2000
Bernhard Scheid



Die offen-sichtbaren Dinge, das ist der Weg des Menschen,

die verborgen-dunklen Dinge, das ist der Weg der Gotter.

Diese beiden Wege verhalten sich wie Tag und Nacht, wie Yin und Yang:
Sie sind eins.

(Ichijo Kaneyoshi, s.S. 240)
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Einleitung

1.1.  Ein vernachlissigter Forschungsgegenstand

Der Shinto, der sich selbst als der Eine und Einzige (Yuiitsu) apo-
strophierte, wird heute meist nur noch nach der Priesterfamilie, aus
der er hervorging, benannt und daher als Yoshida, bzw. Urabe Shinto
bezeichnet. ' Er entstand in der zweiten Hilfte des japanischen
Mittelalters (15. Jahrhundert) und war besonders in der ersten Hailfte
der Edo-Zeit (17.-18. Jahrhundert) ein dominierender Faktor in der
Welt des kami-Glaubens. Dennoch erfreut er sich heute in der
westlichen Japanologie weder eines nennenswerten Bekanntheits-
grades noch eines guten Rufes. Zwar hat es im 20. Jahrhundert
bereits einige Ansitze gegeben, diese religiose Richtung genauer zu
untersuchen, doch letztlich hinterlassen alle bisher veroffentlichten
Artikel das Gefihl einer gewissen Ratlosigkeit. Bisweilen 13t sich
sogar eine regelrechte Antipathie gegen den Griinder der Schule,
Yoshida Kanetomo (1435-1511), herauslesen. Allan Grapard, fih-
render Shinto Experte des englischen Sprachraums, der immerhin
das theoretische Hauptwerk des Yoshida Shinto, das Yuiitsu shinto
myobo yoshii, erstmals ins Englische ubertrug (Grapard 1992b),
konstatierte zwar vor wenigen Jahren, dal ,,in spite of the centrality

"Der Yoshida Shinto bezeichnete sich selbst auBlerdem als Genpon-ségen
Shinto (Shinto vom Grundlegenden Urquell).

Durch die Schreibweise ,,Shinto“ und ,,shinto* versuche ich, den unter-
schiedlichen Konnotationen, die der Ausdruck ,,Weg der kami im Laufe seiner
Geschichte hatte und hat, gerecht zu werden. ,,Shinto®, grof3 und ohne Lingung
geschrieben, wird verwendet, wenn sich der Terminus auf eine bestimmte Lehre
oder religiose Gruppierung bezieht. Im Unterschied dazu verweist ,,shinto* auf
Bedeutungen wie ,,Wirken der kami* oder ,,Handeln im Sinne der kami®, uv.a.m.
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of that figure in the Japanese medieval world and in the history of the
Japanese tradition in general, there are no studies of him and his
thought in English® (1992a: 40). Doch trotz dieser Ermutigung zu
weiterer Forschung sieht Grapard selbst in Kanetomos Denken
letztlich eine Dekadenzerscheinung des mittelalterlichen shinto-bud-
dhistischen Synkretismus und nennt Kanetomos Suche nach Ent-
sprechungen zwischen den verschiedenen asiatischen Denksystemen
,,a never-ending prison of resemblance® und ,,the best example of a
tendency gone awry (1992a: 50). Auch die grande dame der deutsch-
sprachigen Shinto Forschung, Nelly Naumann, erweckt einen dhnli-
chen Eindruck, wenn sie in ihrer Gesamtdarstellung der ,,einheimi-
schen Religion Japans® im Yoshida Shinto auf so manches stoft,
wauf dessen Abstrusitit wir nicht weiter eingehen wollen® (Naumann
1994: 63).2

Historisch erklirt sich der geringe Bekanntheitsgrad des Yoshida
Shinto sicherlich daraus, dal3 er nach der Meiji-Zeit Opfer der anti-
buddhistischen Regierungslinie wurde, die unter dem Schlagwort
, Trennung von kami und Buddhas® (shinbutsu bunri) im besonderen
alle als synkretistisch gebrandmarkten religiosen Institutionen erfolg-
reich verbot und abschaffte. Diese Politik stiitzte sich auf die , Natio-
nale Schule® (kokugaku), die gegen Ende der Edo-Zeit zur ideologi-
schen Wegbereiterin der Meiji-Restauration wurde. Fur die kokugaku
war der Yoshida oder Yuiitsu Shinto der Inbegriff einer iiberkom-
menen, vom Buddhismus durchdrungenen Shinto-Interpretation, die
zudem vom verhaBten Tokugawa Shogunat favorisiert wurde. IThre
Kritik war so erfolgreich, dal der Yoshida Shinto heute in der allge-
meinen japanischen Bevolkerung so gut wie unbekannt ist, obwohl
seine Bedeutung in der japanischen Fachwelt von niemandem geleug-
net wird. Besonders Anfang des 20. Jahrhunderts wurde der Yoshida

? Ahnlich duBert sich die Autorin auch in den eher allgemein verstindlich
gehaltenen Mythen des alten Japan: ,,Es ist hier nicht der Ort, auf diese Lehre (=
Yoshida Shinto, B.S.) mit ihren groBteils abstrusen AuBerungen einzugehen.
(Naumann 1996: 203) Es muf3 allerdings hinzugefiigt werden, daf} Nelly
Naumann sich trotz ihrer spiirbaren Antipathie tiefergehend mit dem Yoshida
Shinto auseinander gesetzt hat als die meisten anderen einfithrenden Artikel
westlicher Autoren.
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Shinto von einigen namhaften Shinto Forschern, darunter auch der
im Westen so einfluBBreiche Kato Genchi, lebhaft diskutiert. Dabei
tallt eine insgesamt sehr ambivalente Einschiatzung auf: Stimmen, die
den Yoshida Shinto dhnlich wie Grapard als intellektuelle Sackgasse
ansehen, und andere, die thn als entscheidenden Schritt auf dem Weg
zu einer unabhingigen shintoistischen Theologie erachten, halten
sich in etwa die Waage.’

Unter jingeren japanischen Forschern ist die Frage, ob dem
Yoshida Shinto Verdienste fir die Entwicklung des Shinto zukom-
men oder nicht, im Vergleich zu friher sicherlich in den Hintergrund
gertickt. Die letztlich subjektive Einschiatzung seiner theologischen
Tiefe weicht immer stirker der Bemiithung um eine objektive Beurtei-
lung seiner historischen Rolle. Dennoch ist es, wie ich personlich
feststellte, nicht leicht, sich eines Werturteils Uber den Yoshida
Shinto zu enthalten. Dabei ergibt sich die Parteinahme fast von selbst
aus dem Blickwinkel, mit dem man an ihn herantritt. Konzentriert
man sich auf seine historische Genese und verfolgt insbesondere die
einzelnen Mandver, durch die sich sein Griinder Yoshida Kanetomo
das Recht erwerben wollte, als hochster Vertreter einer selbst defi-
nierten Shinto-Orthodoxie aufzutreten, so dringen einen die zahlrei-
chen offenkundigen Filschungen und Anmalungen zwangslaufig in
das Lager der Kritiker: Man ist geneigt, Kanetomos Schriften als das
Werk eines — im besten Fall genialen — Scharlatans abzutun.

Fragt man sich aber nach den Griinden, die den Yoshida Shinto
jenseits der Person Kanetomos zu allgemeinem Erfolg verholfen
haben, vertieft man sich also in seine epistemologischen Grundlagen
und versucht, sie hermeneutisch aus dem Blickwinkel der Zeitge-
nossen zu betrachten, so ergeben sich immer wieder tberraschende
Entdeckungen, die insgesamt den Eindruck hinterlassen, dal3 sich der
Autor ohne ein echtes Engagement niemals die Mihe gemacht hitte,
ein religitses System von solcher Komplexitit zu entwerfen. In der
vorliegenden Arbeit wurde auf beide Aspekte und Fragestellungen
Riicksicht genommen. Insgesamt verfolge ich jedoch das Ziel, gerade
angesichts der vorherrschend negativen Einschiatzung im Westen,

3S. Asoya 1994: 97-99.
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den Yoshida Shinto auch als ernst zu nehmende religiése Richtung
zu prasentieren.

1.2.  Shinto in historischer Perspektive

In weiterer Folge geht es in dieser Untersuchung darum, zu einem
besseren allgemeinen Verstindnis des Shintoismus aus der Perspek-
tive seiner historischen Entwicklung beizutragen. Laut traditioneller
Auffassung, die auch heute noch in der westlichen Japanologie das
Allgemeinverstindnis von Shinto prigt, haftet dieser Religion etwas
besonders Urtiimliches an, das aufs Engste mit den Grundstrukturen
der japanischen Mentalitit oder des kollektiven japanischen Unbe-
wullten verkniipft ist. Shinto wird aus diesem Grund auch als etwas
weitgehend Unveridnderliches, im positiven Sinne Primitives ange-
sehen, womit sich zugleich auch seine verhaltnismilig unelaborierte
Theologie erklirt. Diese Einschitzung ist jedoch seit der Verotfentli-
chung der pointierten Thesen von Kuroda Toshio, der seine Theorie
dem westlichen Leser in dem knappen Artikel ,,Shinto in the History
of Japanese Religion® (Kuroda 1981)* prisentiert hat, nicht mehr
ohne nihere Begrindung moglich.

1.2.1. Die These Kuroda Toshios

Kuroda stellt die Annahme eines Shintoismus, der als autonomes
religiGses System seit Beginn der historischen Epochen Japans be-
steht, grundsitzlich in Frage. Er leugnet, dal3 die regional unter-
schiedlichen Formen des kami-Glaubens im Altertum als ein
geschlossenes religioses System angesehen werden koénnen, konzen-
triert seine Argumentation aber vor allem auf den Synkretismus des
japanischen Mittelalters. Dieser stellt fiir Kuroda nicht eine shinto-

* Die englische Ubersetzung durch James Dobbins und Suzanne Gay beruht
auf einem Artikel, der erst 1983 auf Japanisch unter dem Titel ,,Nihon
shukyoshi-jo no shinto® als Kapitel von Obo to buppo (Kuroda 1983: 52-78)
erschien (Dobbins 1996: 220).
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istische Sonderform oder eine Abart des Shinto, sondern den mittel-
alterlichen Shinto in toto dar. Der Shintoismus dieser Epoche ist
insofern gar nicht ohne Buddhismus denkbar, mehr noch, er ist laut
Kuroda eine spezifische Ausformung des japanischen Buddhismus.
Die besondere Diesseitsbezogenheit des Shintoismus, die oft als sein
distinktives Merkmal gegeniiber dem Buddhismus hervorgehoben
wird, interpretiert Kuroda als ein Mittel des Buddhismus, in den
sakularen Bereich vorzudringen. Es ergab sich also so etwas wie eine
Arbeitsteilung zwischen Tempeln und Schreinen, Buddhas und kami.
Wihrend Buddhas tendenziell fiir den Bereich des Geistigen und des
Jenseits zustindig waren, appellierte man an die kami, wo es
innerhalb des alles uUberdachenden buddhistischen Weltbilds um
diesseitige, weltliche Angelegenheiten ging.”

Die Theotien, die der Buddhismus entwickelte, um den kami
Glauben in sein Weltbild zu integrieren — v.a. die unter anderem als
,Philosophie der Assimilierung® (Matsunaga 1969) bezeichnete honji
suijaku Theorie, nach der japanische Gottheiten nichts anderes als
spezifische Manifestationen bestimmter Buddhas sind, also den bud-
dhistischen Vorstellungen assimiliert wurden — diese Theorien sind
nach Kuroda nicht bloB3 ein inklusivistischer® Kunstgriff, sie sind zu-
gleich die erste systematische Theologie des kami Glaubens und
stellen somit den Beginn shintoistischer theologischer Reflexion dar.
Selbst der sogenannte Watarai oder Ise Shinto, der allgemein als die

® Synkretismus impliziert in diesem Zusammenhang also nicht unbedingt
eine homogene Mischung unterschiedlicher Glaubensformen, sondern vielmehr
eine Schichtung einzelner Glaubenselemente, die je nach Situation zum Einsatz
gelangen. Die relative Wertigkeit einzelner Gottheiten oder bestimmter Glau-
bensinhalte ist also nicht eindeutig fixiert, sondern kontextgebunden. Auf diese
Weise ist das System als Ganzes gegen innere Widerspriiche weitgehend immun.
(Fur diesen Hinweis sei Prof. Johannes Laube an dieser Stelle mein Dank
ausgesprochen.) Im tbrigen sei darauf hingewiesen, dall das Attribut ,,synkretis-
tisch“ in dieser Arbeit keinesfalls abwertend verstanden werden darf, sondern als
natirliche Eigenschaft eines lebendigen religiésen Systems angesehen wird.

$ Zum Begriff , Inklusivismus® in der indischen und buddhistischen Reli-
gionsgeschichte vgl. die Beitrige von Paul Hacker und Albrech Wezler in
Oberhammer 1983.
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ilteste autonome Shinto-Theologie angesehen wird, nahm laut
Kuroda nur in Fragen der Etikette, nicht aber in generell theologi-
schen Fragen gegen den Buddhismus Stellung, akzeptierte also die
Existenz der Buddhas und die Geltung ihrer Lehren ebenso wie alle
anderen Shinto-Interpretationen des Mittelalters.

Erst als mit dem Erstarken der neuen buddhistischen Reform-
Sekten (Jodo, Nichiren, Zen) in der Muromachi-Zeit das etablierte
synkretistische System an Einflul3 verlor, entwickelten shintoistische
Kreise, zu denen auch Yoshida Kanetomo gehérte, Konzeptionen
des Shinto, die sich von den theologischen Parametern des Buddhis-
mus zu l6sen begannen, von heute aus gesehen aber nach wie vor als
synkretistisch zu bezeichnen wiren. Der Yoshida Shinto stellt fiir
Kuroda das erste Anzeichen einer Abkehr vom mittelalterlich-bud-
dhistischen kami-Glauben dar.” Die Idee eines reinen Shinto, die
schon Kanetomo verfocht, wurde aber erst in der Edo-Zeit, nach-
dem Shintoisten in Allianz mit dem Neo-Konfuzianismus zu einer
grundlegend anti-buddhistischen Position gefunden hatten, konse-
quent als Antithese zu allen auslindischen Denksystemen vertreten.

Ein allgemeines ,.historisches Bewul3tsein® von einer indigenen
Religion namens Shinto, wie wir es heute fur selbstverstindlich
halten, entstand nach Kuroda tiberhaupt erst durch die gewaltsame
politische Trennung von shintoistischen und buddhistischen Institu-
tionen nach der Meiji-Restauration.® Diese Trennung sei auch von
den nun folgenden Historikergenerationen retrospektiv auf religions-
historischem Gebiet nachvollzogen worden, was zu einer kiinstlichen
Fokussierung auf shintoistische und zu einer Vernachlissigung syn-
kretistischer Vorstellungen gefithrt habe. Mit den Worten Eric

7, With the rise of the Shinto-only school (Yuiitsu or Yoshida Shinto) at the
end of the fifteenth century, the word Shinto became more and more identified
as an indigenous form of religion. It was even interpreted as the highest religion,
though identical in essence with Buddhism and Confucianism. At this point the
meaning of the word began to depart from the orthodox teachings of kenmitsu
Buddhism.* (Kuroda 1981: 18)

® Zu dieser Problematik hat sich u.a. Klaus Antoni in zahlreichen Beitrigen
gedulert, zuletzt in dem jingst erschienen Band von Brills Japanreihe HAO V/8
(Antoni 1998).
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Hobsbawms (1983) ausgedriickt kénnte man die heute gingige Auf-
tassung des Shinto daher auch als den klassischen Fall einer ,,invented
tradition® beschreiben. In diesem Sinne kann Yoshida Kanetomo, wie
im Titel dieses Buches etwas tberspitzt ausgedriickt, als Urheber
dieser Erfindung angesehen werden. Tatsdchlich stellt aber laut
Kuroda nicht Shinto, sondern das spezifische Ineinanderwirken von
kami und Buddhas die indigene japanische Religion des Mittelalters
dar.

Die oben skizzierte Theorie Kuroda Toshios 1af3t sich also verein-
facht folgendermallen zusammenfassen: Shinto ist kein geschlosse-
nes, autonomes religioses System. Vielmehr hat sich aus lokalen,
heterogenen Gottesvorstellungen unter dem Einflul des Buddhismus
ein religises Subsystem gebildet, das mit dem buddhistischen Pan-
theon aufs Engste verknlpft war und autochthone Verehrungsfor-
men mit buddhistischen Wertvorstellungen verkniipfte. Erst nach
und nach entwickelte sich eine eigenstindige Shinto Theologie, die
jedoch, als sie in der Meiji-Zeit endlich echte Unabhingigkeit errang,
weit davon entfernt blieb, dem elaborierten theologischen System des
Buddhismus Gleichwertiges entgegenzusetzen, dagegen aber Gegen-
stand zahlreicher Mystifizierungen und historischer Fehlinterpretatio-
nen wurde. Der Synkretismus des Mittelalters hingegen ist kein Kom-
promil3, keine Mischung aus zwei gegensitzlichen Religionen,
sondern stellt ein umfassendes, an buddhistischen Wertvorstellungen
ausgerichtetes System von Glaubensvorstellungen dar, innerhalb
dessen sich neben verschiedenen buddhistischen Ortho- und Hetero-
doxien auch shintoistische Fraktionen um mehr oder weniger grof3e
Autonomie und politischen Einfluf3 bemiihten.

Kurodas Theorie stiitzt sich nicht nur auf die Evidenz zahlreicher
literarischer, theologischer und politischer Texte, die bei allem Re-
spekt gegentiber den kami doch stets ein buddhistisches Weltbild
offenbaren. Sie beruht auch auf einer Analyse religiGser Institutionen,
die im Mittelalter weitgehend synkretistisch waren. Es kam zur Bil-
dung der sogenannten jingiji, Tempel-Schrein Kombinationen, die
sich wechselseitig unterstitzten. Kein Tempel ohne schiitzenden
Schrein, kein Schrein ohne schiitzenden Tempel. Paradigmatisch ist
hier das Tendai-Kloster Enryaku-ji auf Berg Hiei anzusehen. Am
Fulle des Hiei-Berges entwickelte sich aus dem Schutzschrein der
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Sekte, dem Hie oder Hiyoshi Schrein, der eigentlich aus sieben
Haupt- und diversen Nebenschreinen bestand, die kollektiv der
Gottheit Sanno (Bergkonig) geweiht waren, im frithen Mittelalter die
einfluBBreichste Richtung der honji suijaku Theologie, der Sanno
Shinto.

Es bleibt allerdings ein Rest ungeklirter Fragen, die durch die
Annahme eines ginzlich vom Buddhismus kreierten Shinto nicht be-
friedigend zu erkliren sind: Wie kommt es zu den seit alters her
bestehenden rituellen Tabuisierungen des Buddhismus, die zumin-
dest in einigen groBlen Schreinen wie dem Ise Schrein beharrlich
beibehalten wurden? Wieso galten Monche und Nonnen, Sutren und
Tempel als rituell unrein, sodal3 sie gegentiber den kami im rituellen
Kontext sogar mit Tabu-Woértern belegt werden muflten?” Welche
Mechanismen hielten diese Keime des anti-buddhistischen Ressenti-
ments am Leben und wie entstand daraus schlieBlich eine Buddhis-
mus-kritische Erneuerungsfront, die sich schon im Mittelalter auf
eine vor-buddhistische Vergangenheit berief? Ohne diese Fragen im
einzelnen erdrtern zu wollen, schlieBe ich mich jener u.a. von
Takatori Masao formulierten Hypothese an, die fir die AbstoBungs-
mechanismen zwischen staatlichen kami-Kulten und dem Buddhis-
mus vor allem eine politische Erklirung heranzieht: Die Institutiona-
lisierung der Tabus gegen den Buddhismus im Rahmen des hofi-
schen Zeremoniells erfolgte demnach als eine Reaktion auf den
Schock, den der Usurpationsversuch des Nara-zeitlichen Ménches
Dokyo unter den Adeligen des kaiserlichen Hofes ausloste. Wire
nimlich Dokyos Vorhaben entsprechend wirklich ein Ménch in das
Amt des Tenno vorgertickt, so wire damit zwangsliufig auch das
hereditire System der hofischen Amtervergabe in Frage gestellt

? Der locus classicus dieser Tabuworte sind die Engi-shiki (Buch 5): Hier
werden sieben den Buddhismus betreffende Ausdriicke (Buddha, Sutra, Pagode,
Tempel, Monch, Nonne, Monchs-Mahlzeit) mit sieben die Physiologie des Men-
schen betreffenden Tabuworten (Tod, Krankheit, Weinen, Blut, Verletzen,
Fleisch, Grab) in Verbindung gebracht (s. Bock 1970: 152—-153). Diese Listen
werden auch in Yoshida Quellen erwihnt (vgl. ST 7/9: 214).
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gewesen. "’ Die Tabuisierung des Buddhismus im héfisch-rituellen
Kontext diente somit der Bewahrung der mythologisch begriindeten
Blutverwandtschaftslinien von Tenno und kuge, die das ideologische
Fundament des Nara- und Heian-zeitlichen Zentralstaates bildeten.
Als quasi Nebenprodukt dieser politisch motivierten Trennung von
buddhistischem und kami-zentriertem Staatskult entstand jedoch
auch die Vorstellung von einer religiosen Figenstindigkeit Japans,
vor deren Hintergrund im Laufe der Geschichte auch Spekulationen
wie die des Yoshida Shinto Bedeutung gewannen. Wie sich diese
Entwicklung im einzelnen abgespielt hat, kann durch diese Studie
nicht Schritt fir Schritt nachvollzogen werden; dennoch hoffe ich,
mit der Untersuchung des Yoshida Shinto auch einen Beitrag zu
einer historischen Abhandlung zu liefern, die meines Wissens erst ge-
schrieben werden muf}: Einer umfassende Geschichte der Instru-
mentalisierung der kami im Dienste des hofischen Staatswesens, bzw.
des Tennoismus.

Um noch einmal auf Kuroda Toshio zuriickzukommen: Bei aller
Bewunderung fiir seine radikale Neubewertung der japanischen Reli-
gionsgeschichte sehe ich in seinem Ansatz bisweilen die Gefahr, tiber
die konservativ-konservatorischen Tendenzen bestimmter Stromun-
gen des kami-Glaubens und namentlich tber das Selbst-BewuBtsein
der hofischen Tradition allzu sehr hinweg zu sehen. Was immer aber
im Einzelfall fiir oder gegen Kuroda vorgebracht werden kann, seine
Theorie stellt zweifellos einen Knochen dar, an dem die Fachwelt in
Ost und West bis heute nagt, und hat somit zu einer nachhaltigen
Belebung der akademischen Diskussion beigetragen.'!

'S, Takatori 1979, passim. In jiingerer Zeit hat u.a. Inoue Nobutaka (1998)
einen ahnliches Erklirungsmodell vorgestellt.

"Abgeschen von oben erwihntem Artikel sind englischsprachige reprisenta-
tive Auszige aus Kurodas Werk in The Legacy of Kuroda Toshio, einer Sonder-
nummer des JJRS (23/3-4, 1996), zu finden. Auch der vor kurzem erschienene
Sammelband Shinto in History — Ways of the Kami (Breen und Teeuwen 2000) tragt
der Diskussion von Kurodas These Rechnung. Kurodas wichtigste Thesen zum
mittelalterlichen Buddhismus erschienen 1975 in Nihon chisei kokka to shitkyo
[Staat und Religion im japanischen Mittelalter] (s. Kuroda 1998) und 1990 in

N
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1.2.2. Die Entwicklung des Shinto aus der Sicht des Yoshida Shinto

Kurodas Shinto These mag fir das heute gingige Shintobild eine
Provokation darstellen. Zieht man jedoch zum Vergleich eine der
frihesten systematischen Darstellungen heran, die Shintopriester
Uber ihre eigenen Glaubensformen angestellt haben, so findet sich
darin eine unerwartete Bestitigung, die beinahe vermuten 1d63t, Kuro-
da habe sich davon direkt inspirieren lassen. Ich spreche von der be-
rihmten Klassifikation shintoistischer Richtungen von Yoshida
Kanetomo (MY: A1-A6)". Diese Klassifikation ist wahrscheinlich
die erste historische Selbstreflexion der Shinto Theologie und wurde,
angefangen von Hayashi Razan bis zu Hirata Atsutane, selbst von
Yoshida Kritikern der Edo-Zeit ibernommen. Entsprechend dieser
Klassifikation teilt sich Shinto in drei Richtungen auf, Honjaku-engi
Shinto, Ryobu-shugo Shinto und Genpon-sogen Shinto.
Honjaku-engi entspricht in etwa der honji suijaku Theorie. Kane-
tomo nennt diese Richtung auch ,,Shinto der Schreintraditionen®
oder schlicht ,,Schrein Shinto* (shake shint5)." Ein solcher Shinto
besteht zum einen aus den jeweiligen, spezifischen Griindungslegen-
den (engi), die von den erblichen Priesterlinien in der Regel geheim
weitertradiert werden, zum anderen aus der ,Lehre des jeweiligen
honji-Buddha®. Implizit 1aB3t sich aus dieser aullerst knappen Defini-
tion entnehmen, dal3 zumindest eine grof3e Mehrheit der Schreine in
diese Kategorie fielen und dal3 sie sich ihre Theologie vom jeweiligen
buddhistischen Partner-Tempel zurecht schneidern lieBen. Thr Ritual-
system hingegen beruht laut Kanetomo auf den in den Schrein-
Bestimmungen der Heian-Zeit festgelegten Grundregeln.

Nihon chisei shakai to shikyo [Gesellschaft und Religion im japanischen
Mittelalter].

28, Ubersetzungsteil im Anhang, Yuiitsu shinté myobé yoshi, Antworten 1-6.
In der Folge wird der Werktitel mit ,,MY*, Verweise auf die Fragen und Antwor-
ten des Textes mit ,,F + (Nummer der Frage)“, bzw. ,A + (Nummer der Ant-
wort)““ abgekiirzt.

B Dieser Ausdruck findet sich zwar in einem eigenhindigen Manuskript
Kanetomos als Anmerkung (vgl. ST 7/8: 55), fehlt aber in spiteren Abschriften
und daher auch in der NST 19 Ausgabe.
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Die zweite Kategorie, Ryobu-shugo, wird auch ,,Shinto der
GroBlen Meister* oder ,,buddhistischer Shinto* (bukka shinto) ge-
nannt, wobei die legendiren Monche Saicho, Kukai, Ennin und
Enchin gemeint sind. Besonders die letzten drei waren effektiv am
Aufbau des esoterischen Buddhismus in Japan beteiligt und figurier-
ten zudem im Mittelalter als die Autoren zahlreicher apokrypher
Schriften, die um die Identitit von kami und Buddhas kreisten. Im
besonderen geht es dabei, wie auch Kanetomo erklirt, um die
Gleichsetzung der zentralen Verehrungsgestalt des japanischen eso-
terischen Buddhismus, Dainichi Nyorai (Mahavairocana), mit den
Gottheiten des Ise Schreins Amaterasu und Toyouke. Der Terminus
ryobu shiigo ,,Assimilation der beiden Teile* bezieht sich jedoch nicht
allein auf die Vereinigung der beiden Formen von Goéttern. Ryobu,
die beiden Teile, verweist im esoterischen Buddhismus auf die beiden
Welten, die Dainichi regiert, die Diamant-Welt und die MutterschoB3-
Welt — im Grunde symbolhafte Ausdriicke fir die beiden ,,Aspekte*
Dainichis, ,,Prinzip“ (ri #) und ,,Weisheit™ (chi ). Zugleich besteht
aber auch der Ise Schrein aus zwei Teilen, dem Inneren Schrein (der
Amaterasu geweiht ist) und dem AuBeren (Toyouke). Shiigé wieder-
um besteht aus den Begriffen shii/narau, hier ,,nachmachen®, und go/
awaseru ,aneinanderfiigen®. Im Ryobu-shugo Shinto wird also das
zweiteilige Mandala in der Struktur des Ise Schreins imitiert, dann
werden die beiden zusammengefiigt.

Die dritte Kategorie, Genpon-sogen Shinto (etwa ,,Shinto vom
Begriinder des Uranfangs®), bezieht sich auf Kanetomos eigene
Lehre (daher auch als Anmerkung: honke shinté — Shinto unseres
Hauses), die natiirlich zu diesem Zeitpunkt noch nicht als ebenbiirtig
neben den beiden anderen Kategorien bestehend angesehen werden
kann. Kanetomo ging es bei seiner Klassifizierung jedoch zweifellos
auch darum, genau diesen Eindruck zu erwecken, bzw. seine Lehre
als noch urtimlicher und den anderen Formen tberlegen herauszu-
stellen. Wir werden darauf im folgenden noch zur Genitige eingehen.

An dieser Stelle wollen wir uns jedoch auf die Beschreibung der
anderen Schulen beschrinken. Laut Kanetomos Charakterisierung
gilt — und hier findet sich Kurodas Theorie bestitigt —, daf3 keine der
zeitgendssischen Shinto-Stromungen (auler der eigenen) frei von der
Dominanz des Buddhismus sei. Der ,,Schrein Shinto* begntigt sich
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dabei mit einer zweitrangigen Rolle und erachtet seine kami brav als
blole ,,Emanationen® oder ,,Spuren der jeweiligen Urform-Bud-
dhas. Der ,,buddhistische Shinto* hingegen sucht nach einer tieferen,
wesensmiligen Identitit. Es ist im ibrigen nicht derselbe Bud-
dhismus, der die beiden Strémungen prigt: Erlaubt man sich, das
Schema Kanetomos noch ein wenig weiter zu spinnen, so lieBe sich
Honjaku-engi Shinto mit dem exoterischen Buddhismus — beispiels-
weise mit den offenen Lehren (kenkyo) der Tendai-Schule — in Ver-
bindung bringen, Ryobu-shugo Shinto mit dem esoterischen Bud-
dhismus — den geheimen Lehren (mikkyo) der Shingon Schule etwa.
Schon aus Kanetomos eigener Darstellung spricht, dal ihm letztere
Ausrichtung niher stand (vgl. MY: A3-Ab5).

Tatsdchlich bestand im Mittelalter gerade von esoterischen Shingon
Monchen besonderes Interesse am kami-Glauben, was zu einem
dichten Netzwerk esoterisch-shintoistischer Theorien und Theoreme
fihrte. Noch heute bezeichnet man diese Verbindung von
esoterischem Buddhismus und kami-Glauben mit Kanetomos Termi-
nus als Ryobu Shinto. Zu dessen wichtigsten Texten zihlen das
Reikiki und das Nakatomi harae kunge. Uber die einzelnen Autoren,
die Zeit und die Orte, an denen diese Schriften entstanden, besteht
heute nach wie vor Unklarheit, da die meisten Texte apokryph sind
und zudem Bestandteil von Geheimtraditionen waren. Als Ent-
stehungszeit des Ryobu Shinto wird jedoch zumeist das ausgehende
12. oder beginnende 13. Jahrhundert angenommen.'*

Etwas besser sind die Thesen der Priester des AuBeren Ise
Schreins, der Watarai, erforscht (s. Teeuwen 1996). Sie verfochten die

" Zu diesem im Westen kaum erforschten Thema s. Teeuwen (2000; 1996,
chap. 1); Teeuwen und van der Veere (1998) sowie Naumann (1994: 15ff).
Kadoya Atsushi, ein Spezialist auf diesem Gebiet aus der jiingeren japanischen
Forschergeneration, schligt vor, den Begriff Ryobu Shinto von der Vorstellung
einer auf bestimmte Tempel, Schreine oder Familien beschrinkten Shinto-Linie
zu 16sen und ihn als generelle Bezeichnung fiir den Diskurs zu verwenden, der
sich zwischen esoterischen Monchen und Shintopriestern vom 13. Jh. an
entwickelte (Kadoya 1995). In einem dhnlichen Sinne verwende ich den Begriff
»esoterischer Shinto* (s.u.).
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Einheit der Gottheiten von Ise und Dainichi Nyorai und bedienten
sich dabei des Begriffsinventars esoterischer Buddhisten. Watarai
Shinto wire somit ohne wechselseitige Beeinflussung von Shingon
Moénchen und Ise Priestern nicht denkbar. Die wichtigsten Schriften
der Watarai wurden spiter unter der Sammelbezeichnung Shinto
gobusho (Die Fiinf Schriften des Shinto) zusammengefalt. "> Sie
wurden im Laufe des Mittelalters von zahlreichen, vom Watarai
Shinto beeinfluliten Schreinpriestern oder von an den kami inter-
essierten buddhistischen Ménchen und Laien zitiert. Zu nennen sind
in diesem Zusammenhang u.a. Jihen (s. S. 80), Kitabatake Chikafusa,
der Autor des berihmten Jinno shotoki, Inbe no Masamichi, sowie die
Richtungen Miwa-ryi Shinto (Omiwa Schrein) und Gorya Shinto.
Die Shinto gobusho hatten auch im Yoshida Shinto den Rang von
kanonischen Werken.

In der japanischen Forschung bezeichnet man die hier angespro-
chenen Richtungen generell als ,Shinto des Mittelalters™ (chiisei
shintd)'® oder man bedient sich der angefithrten Einzelbezeichnun-
gen. Termini, die auf die spezielle Form des mittelalterlichen Synkre-
tismus eingehen, finden sich (abgesehen von shinbutsu shiigo —
,shinto-buddhistischer Synkretismus®) nicht. Wie sich im Zuge
dieser Arbeit noch herausstellen wird, wire jedoch eine generelle
Bezeichnung fiir all jene shintoistischen Richtungen, die sich deutlich
an den esoterischen Buddhismus anlehnen, dullerst zweckdienlich.
Ich erlaube mir daher, in dieser Arbeit den Terminus ,,esoterischer
Shinto* einzufithren."”

¥ Die bedeutendste Einzelschrift des Watarai Shinto ist wohl das Yamato-
hime-no-mikoto seiki, das auch in deutscher Ubersetzung von Horst Hammitzsch
(1937) vorliegt.

' Kubota Osamus 1959 erschienenes Werk Chiisei shinto no kenkyi gilt nach
wie vor als ein Standardwerk auf diesem Gebiet, wenn auch viele Einzelergebnis-
se durch spezifische Arbeiten weiter entwickelt wurden. Eine Arbeit, die diese
neueren Ergebnisse umfassend zusammenstellt, ist aber meines Wissens seit
Kubota noch nicht erschienen.

" Der Ausdruck ,,esoterischer Shinto® wurde interessanterweise bereits 1893
von Percival Lowell zur Bezeichnung von schamanistischen Shinto-Praktiken
geprigt (TAS] 21/22). Aston verweist auf diesen Artikel in einer Fullnote zur

H
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Der Begriff ,,esoterischer Shinto* dient hier vor allem dazu, das
thematische Feld, in das sich die Untersuchung des Yoshida Shinto
einschreibt, zu umreilen. Dieses Feld unterscheidet sich zunichst
stark von den landldufigen Vorstellungen, die sich mit ,,Shinto* ver-
kntipfen, namentlich von der Vorstellung ,,Shinto als japanische
Volksreligion®. Esoterischer Shinto war zweifellos immer eine Ange-
legenheit von Spezialisten, bzw. Eliten, die mit den Eliten des bud-
dhistischen Klerus in weit engerem Kontakt standen als mit regiona-
len Priestern und Shamanen. Dennoch ist es meine personliche
Uberzeugung, daf es diese Kreise waren, die die Idee eines Shinto als
eigenstindige Religion als erste hervorgebracht haben. Unter dem
EinfluB3 der ,,Nativisten® (kokugaku) wurde diese Idee spiter umge-
munzt in eine Religion, die die atavistischsten Strukturen des japani-
schen Denkens bewahrt haben sollte, und in diesem Zusammenhang
wurde tatsichlich der japanischen Volkskunde ein immer breiteres
Interesse zuteil. Ein derartiges Interesse findet sich bei den esoteri-
schen Begriindern der Idee des Shinto nur aullerst marginal, sodal3
Themen dieser Art auch in der gegenstandlichen Untersuchung kaum
behandelt werden. Dennoch lassen sich auch Kontinuititen zwischen
den mittelalterlichen Esoterikern und den Edo-zeitlichen Nativisten
finden, namentlich in der Verbindung der Idee des Shinto mit dem
Kaiserhaus. Fragen dieser Art fihren uns wieder zur Geschichte der
politischen Ideologisierung der kami, die im Rahmen dieser Unter-
suchung immer wieder angerissen wird.

Konkret beziehe ich mich mit dem Terminus ,esoterischer
Shinto* zum einen auf das angesprochene Netzwerk von Texten, das
von Ryobu und Watarai Shinto ausgeht, zum anderen auf das mit
diesem Textwerk eng verkniipfte Ritualwesen, das ganz besonders
statk vom esoterischen Buddhismus geprigt ist: Verwendung von

Erklirung von miko, schamanistischen Schrein-Priesterinnen oder Medien
(Aston: 79, Anm. 3). Meine Begriffsbildung orientiert sich dagegen an der engen
Bedeutung von ,esoterisch® in ,,esoterischer Buddhismus®, d.h. ein religioses
System, das auf der einen Seite geheime, nicht jedermann zugingliche Wahrhei-
ten postuliert, und andererseits entsprechende, streng geregelte Geheimhaltungs-
vorschriften, Ringe und Initiationen kennt.
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magischen Handzeichen (skr. mudra, jap. inso) und Formeln (mantra,
dharant, shingon, ju), die nur auf mindlichem Weg weitergegeben
werden diirfen, geheime Initiationen (abhisekha; kanjo), Anbetung
von Sanskritzeichen, etc. SchlieBlich soll der Terminus auch Anleihen
bei der chinesischen Philosophie nicht ausschliefen, denn diese ge-
horen ebenso zum Standardrepertoire der erwihnten Shinto Richtun-
gen — namentlich die Yin Yang Lehre, die sich natiirlich ohne
weiteres als ,,zweiteilig® identifizieren 1iB3t, aber auch die mit Yin
Yang verbundene chinesische Kosmologie und Kosmogonie (s.u.).
Der Terminus ,,esoterischer Shinto® soll hier bewul3t nicht allzu
exakt eingegrenzt, sondern experimentell verwendet werden. Es be-
steht die Hoffnung, dal3 er sich nach und nach mit konkreten Inhal-
ten fullen wird, die zu einem umfassenderen Bild des mittelalterlichen
Shintoismus in Japan fithren, als es derzeit vorliegt.

Der Yoshida Shinto bietet fir diesen Zweck den Vorteil, dal3
seine zentralen Schriften zum groBen Teil das Werk einer einzelnen
Person, Yoshida Kanetomos, sind. Daher a3t er sich verhiltnismalig
einfach als ein System darstellen, ohne dal3 sich wie etwa im Watarai
Shinto das Problem stellt, wie weit einzelne Vorstellungen von ver-
schiedenen Autoren derselben Tradition verschieden interpretiert
wurden. Es scheint, dal der Yoshida Shinto seiner homogenen
Struktur viel an Durchschlagskraft verdankt, und dal3 Kanetomos
Vorstellungen mit bemerkenswerter Stabilitat bis weit in die Edo-Zeit
hinein innerhalb des Yoshida Shinto beibehalten wurden. Wie weit
sich der Yoshida Shinto aber tatsichlich im Laufe seiner Entwicklung
verinderte, ist Gegenstand einer anderen Untersuchung. Die vor-
liegende Arbeit beschrinkt sich darauf, die Selbst-BewuBtwerdung
des Yoshida Shinto als religioses System und die Faktoren, die zu
seiner Formulierung fithrten, darzustellen. Obwohl dabei die Person
und die geistige Welt des Begriinders Yoshida Kanetomo im Mittel-
punkt stehen, soll sein Denken nicht als revolutionirer Einzelfall ge-
schildert werden. Mehr noch als dies etwa in Kurodas Aufsatz zur
Sprache kommt, bin ich der Meinung, daf3 Kanetomo im Grunde nur
Vorstellungen, die bereits von anderen Richtungen des esoterischen
Shinto formuliert worden waren, aufnahm und in eine systematische
Form brachte. Was ihn auszeichnet, ist allerdings das scharfe Be-
wulltsein der Tatsache, eine neue, eigenstindige religiose Stromung
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zu vertreten, einschlief3lich aller politischer Konsequenzen, die ein
derartiger Schritt nach sich zieht. Diesem BewuBtsein verdanken wir
die oben erwihnte theologische Selbst-Reflexion von Shinto und
damit auch die konsequente Verfolgung des Gedankens, daf3 Shinto
eine dem Buddhismus vergleichbare Religion sein kénnte. Kanetomo
gab den esoterischen kami-Spekulationen somit erstmals einen
Namen — Yuiitsu Shinto der Eine und Finzige Weg der Gotter — und
vereinnahmte sie damit zunachst fiir sich. Erst diese Vereinnahmung
setzte meiner Meinung nach eine Diskussion in Gang, aus der
letztlich auch unser heutiges Verstindnis von Shinto erwuchs. In
diesem Sinne ist die im Titel dieses Buches angesprochene ,,Erfin-
dung des Shinto* durch Kanetomo zu verstehen.

1.3.  Vorstudien und Quellenwerke

Nachdem der Yoshida Shinto teils aus innerer Schwiche, teils
aufgrund der Religionspolitik der Meiji-Regierung seine Existenz-
grundlage verloren hatte und allgemein in Vergessenheit geraten war,
erfuhr er in der akademischen Welt Anfang des 20. Jahrhunderts eine
gewisse Rehabilitation. Als Pionier der Yoshida Forschung ist wohl
Emi Kiyokaze zu nennen. Selbst Shinto Priester setzte er sich mit
Kanetomos Lehre sowohl geschichtlich als auch inhaltlich auseinan-
der. 1907 veroffentlichte er eine Studie des Yoshida Shinto, die u.a.
eine detaillierte Analyse der Textstruktur des MY enthilt. Noch heute
wird Emis Schema in der japanischen Sekundarliteratur zumeist ohne
nennenswerte Erweiterungen reproduziert, oft ohne auf seine Urhe-
berschaft hinzuweisen.

Als Einftihrung in die Forschungsgeschichte des Yoshida Shinto
in Japan empfiehlt sich ein Artikel von Asoya Masahiko (1994: 95—
139), der zwei kontinuierliche Diskurse von Yoshida-Kritikern und
Yoshida-Apologeten isoliert und bis in die Edo-Zeit zuriickverfolgt.
Die Kiritiker werfen Yoshida Kanetomo generell Unaufrichtigkeit,
Eigennutz und Eifersucht auf andere religiose Institutionen vor, die
Apologeten sehen in ihm den frithen Vertreter eines positiv verstan-
denen japanischen Nationalismus (nippon chiishin shugi). Diese Grup-
pen fithrten offenbar besonders in der ersten Halfte dieses Jahrhun-
derts, als das Thema Shinto auch politisch brisant war, eine lebhafte
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Diskussion. Asoya ordnet dabei dem Lager der Kritiker Gelehrte wie
Tsuda Sokichi (1873-1961) oder Muraoka Tsunetsugu (1884—1946)
zu, den Apologeten hingegen Yamada Takao (1873-1958), Kono
Seizo (1882—-1963) oder Miyachi Naokazu (1886—1949). (Als weiterer
friher Yoshida Experte sollte aulerdem Emi Kiyokaze Erwihnung
finden.) Die Ergebnisse dieser Forschergeneration mégen vom ideo-
logischen Klima ihrer Zeit bestimmt sein, bilden aber dennoch den
Grundstock der heutigen Kenntnisse tiber den Yoshida Shinto. Ins-
gesamt hat sich der Fokus der Forschung jedoch etwas von der
Person Kanetomos weg verlagert. Die Geschichte seiner Familie und
die geistesgeschichtlichen Wurzeln seiner Thesen rickten dabei in
den Vordergrund. Kanetomo steht daher heute nicht mehr als (im
positiven wie im negativen Sinne) isolierte FEinzelerscheinung da, als
die er etwa von Ishibashi und Dumoulin (1940) auf der Grundlage
der zeitgendssischen japanischen Forschung dargestellt wird. Diese
Neubewertung wurde zweifellos von den auch schon vor dem Krieg
tatigen Religionshistorikern Kubota Osamu (1910-), Hagiwara
Tatsuo (1916-1985) und Nishida Nagao (1909-1981) eingeleitet.
Dal3 sich heute ein etwas klareres Bild von der Geschichte des
Yoshida Shinto erkennen 143t, ist nicht zuletzt den Fortschritten in der
Materialaufarbeitung und -auswertung zu danken. Auch wenn die
Archive, in denen die ehemalige Privatbibliothek der Yoshida mittler-
weile untergebracht ist — etwa das Yoshida-Archiv (Yoshida-bunko)
der Tenri Universitit — noch immer nicht vollstindig durchforstet
sind, kann man seit einigen Jahren auf sehr handbare Materialsamm-
lungen zurtckgreifen. Hervorzuheben sind vor allem zwei Binde der
renommierten Sammlung Shinto taikei (ST): Band 7/8 (Urabe Shinto,
Jo, 1985) enthilt die bekanntesten Schriften Yoshida Kanetomos, MY
und Shinté taii, in verschiedenen (auch vom Autor eigenhindig ver-
faliten) Textversionen, sowie das Edo-zeitliche Quellenwerk Shingyo
ruiyo. Der Band wird von einer umfangreichen Erlduterung von
Nishida Nagao eingeleitet. Band 7/9 (Urabe shinto, ge, 1992) enthilt
die wichtigsten Schriften zum Ritualwesen des Yoshida Shinto. Neben
Ritualmanualen verschiedener Yoshida Zeremonien finden sich hier
auch Feldforschungsnotizen aus den 1940er und 50er Jahren, die eines
der letzten rezenten Beispiele des Yoshida Ritus dokumentieren. Die
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ebenfalls ausfithrliche Einleitung zu diesem Band stammt von Okada
Shoji.

Eine weitere wichtige Sammlung, die in unregelmifligen Abstin-
den vom Yoshida Schrein in Kyoto herausgegeben wurde, sind die
tuntbiandigen Yoshida sosho (Schriften der Yoshida, 1940-1984):
Binde 1 bis 4 wurden ebenfalls von Nishida Nagao, der 5. Band von
Okada Shoji betreut. Das Material der ersten drei Biande dieser
schwer erhiltlichen Reihe tberschneidet sich zum Grofiteil mit ST
7/8, Band 4 ist dem speziellen Ritual Nakatomi harae, Band 5 der
Yoshida Exegese des Nihon shoki gewidmet.

Als weitere dieser Arbeit zugrunde liegende Quellensammlung
soll auch Band 19 der bekannten Reihe Nihon shiso taikei (NST),
Chiisei shinto-ron (Traktate zum mittelalterlichen Shinto), herausgege-
ben und annotiert von Osumi Kazuo, 1977, erwihnt werden. Die
dort enthaltene Ausgabe des MY ist in gewohnter Weise mit Lesehil-
fen und Anmerkungen versehen und wurde aus diesem Grund auch
als Grundtext der im Zuge des Forschungsprojekts angefertigten
Ubersetzung des MY herangezogen.'® NST 19 enthilt aber auch eine
Reihe anderer wichtiger Texte des esoterischen Shinto, u.a. ein Frag-
ment des Kuji hongi gengi von Kanetomos entferntem Verwandten
Jihen.

Mit Nishida und Okada, beide Professoren der Shinto Universitit
Kokugakuin Daigaku, sind die Namen jener Shinto-Historiker, die
seit dem Zweiten Weltkrieg auf dem Gebiet des Yoshida Shinto das
meiste geleistet haben, bereits genannt worden. Von beiden existieren
auller den erwihnten Quelleneditionen umfangreiche Studien zur
Geschichte, bzw. Vorgeschichte des Yoshida Shinto, also zur prie-
sterlichen Familienlinie der Yoshida-Urabe, aus der Kanetomo het-
vorging (s. Kapitel 3). Die wichtigsten Artikel zum Yoshida Shinto
von Nishida Nagao sind in Band 5 seiner Schriftensammlung Nihon
shintoshi kenkyii (Studien zur Geschichte des japanischen Shinto,
1979) wiederaufgelegt worden. Von Okada Shoji liegt derzeit noch
kein Sammelband zum Thema Yoshida Shinto vor, nur seine Verof-

® Ein Vergleich mit den in ST 7/8 enthaltenen Versionen ergab nur unwe-
sentliche Abweichungen, die in der Ubersetzung zumeist angemerkt wurden.
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fentlichungen zur Geschichte der frithen Urabe sind in einem Band
Uber das hofische Zeremonialwesen der Heian-Zeit (Okada 1994)
noch einmal publiziert worden. Sein besonderes Interesse gilt auch
der Entwicklung eines shintoistischen Begribniskultes aus dem
Ritualwesen des Yoshida Shinto. Seine diesbeziiglichen Forschungen
brachte er u.a. als Mitherausgeber eines lexikalischen Werkes tiber
Begribnisriten des Shinto (Shinté sésai saijiten, 1997) an die Offent-
lichkeit. Er ist auBerdem Mitherausgeber eines neuen, 1994 er-
schienenen Shinto Lexikons, Shinto jiten (S]), das den neuesten Stand
der Shinto Forschung auch formal sehr ansprechend reprisentiert.

Detailreiche Einzelstudien, bzw. Recherchen im Schrifttum der
Yoshida, verfate auch Demura Katsuaki, ein Schiler Kubota
Osamus. Er war besonders in den 70er Jahren auf dem Gebiet der
Yoshida Forschung aktiv, veroffentlichte aber auch in den 90er
Jahren einige Artikel. Sein Sammelband Yoshida Shinto no kisoteki
kenkyi (Grundlagenstudien des Yoshida Shinto, 1997) prisentiert
diese Arbeiten noch einmal in z.T. Gberarbeiteter Form. Demuras
Akribie auf dem Gebiet der Textgeschichte steht der streng histo-
risch-philologisch orientierten Arbeitsweise Nishidas und Okadas
nahe. Als westlicher Leser wiirde man sich allerdings gelegentlich
wunschen, daf3 er in Hinblick auf die Interpretation der Texte nicht
nur das Material fiir sich selbst sprechen lassen wiirde. Umso besser
eignen sich seine Studien jedoch als Erginzung zu den bereits
angefiuhrten Materialsammlungen.

Eine weitere monographische Studie verdient es, hervorgehoben
zu werden: Es handelt sich um das 1993 posthum ver6ffentlichte
Werk des leider frith verstorbenen Religionshistorikers Takao Yoshi-
masa mit dem Titel Shinbutsu shiigo no baikai to shita onmyodo —
Yoshida shinto o chiishin to shite (Die Yin Yang Lehre als Vermittler
des shinto-buddhistischen Synkretismus, mit besonderer Berticksich-
tigung des Yoshida Shinto). Wie im Titel schon angedeutet, geht die
Arbeit von einer ideengeschichtlichen Fragestellung aus und beschif-
tigt sich vor allem mit dem chinesischen Gedankengut im Yoshida
Shinto. Dabei wird auch die Entwicklung der Yin Yang Lehre in Chi-
na und die Geschichte ihrer Ubernahme nach Japan beriicksichtigt.

Daneben existiert eine Rethe von Aufsitzen diverser Autoren
zum Yoshida Shinto. Hervorzuheben wiren u.a. eine zusammenfas-
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sende Darstellung des Yoshida Shinto auf Grundlage der Forschun-
gen Nishidas und Kubotas von Taira Shigemichi in seinem Werk
iber Yoshikawa Koretari (1966); eine Ubertragung des MY in
modernes Japanisch durch Ishida Ichiro (1970); eine Inhaltsanalyse
desselben durch den Buddhologen Okuwa Hitoshi (in Nihon kinsei no
shiso to bukkyo, 1989); und eine philologische Analyse des taoistischen
Gedankenguts im MY durch Sugahara Shinkai (1996). Zur
Chronologie der Entstehung des Yoshida Heiligtums Saijosho
Taigenkyu erschien 1977 ein sehr aufschluB3reicher Artikel des Archi-
tekturhistorikers Fukuyama Toshio, an den zwei Aufsitze von Ito
Satoru (1990 und 1992) thematisch ankniipfen.

Im Vergleich etwa zum Watarai Shinto nimmt sich die Zahl der
Yoshida bezogenen Publikationen auch in Japan duflerst bescheiden
aus. Zweifellos liegt dies auch daran, da} im Fall des Yoshida Shinto
ein populires Symbol wie der Ise Schrein fehlt (bzw. in Vergessen-
heit geraten ist). Innerhalb der akademischen Forschung li3it sich
jedoch feststellen, daB3 sich die fithrenden Experten des Watarai Shin-
to zumeist auch zum Yoshida Shinto gedu3ert haben und umgekehrt.

Wie bereits eingangs angedeutet, fanden die japanischen Forschun-
gen im Westen bislang nur bescheidenen Widerhall. Immerhin ver6f-
tentlichten Ishibashi Tomonobu und Heinrich Dumoulin bereits
1940 eine deutsche Ubersetzung von Kanetomos Hauptwerk, dem
Yuiitsu shinto myobo yoshii (MY), in Monumenta Nipponica. Diese
Ubersetzung verdient als Pionierwerk auf dem Gebiet der mittelalter-
lichen Shintoforschung sicherlich gebithrende Anerkennung, vor
allem, wenn man bedenkt, dall zu diesem Zeitpunkt noch keine
modernen Druckfassungen des MY vorlagen."” Umso verdienstvoller
sind die zahlreichen Anmerkungen, die vor allem auf buddhistische
Beziige des Textes hinweisen. Dennoch muf3 man sagen, dal3 die
Ubersetzung den Autor Kanetomo selbst auf charakteristische Weise
unterschitzt und daher auf die inhaltlichen Querverbindungen inner-

®In Japan machte Nishida Nagao bereits 1942 in Yoshida sosho 2 auf die
Ubersetzung aufmerksam und zitierte sie sogar auszugsweise; vgl. Nishida 1942:
35-36.)
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halb des Textes kaum Riicksicht nimmt.”” Von Beginn meiner Be-
schiftigung mit dem Yoshida Shinto an war ich hingegen der An-
sicht, dal3 im Original doch noch etwas mehr Sinn zu finden sein
miisse, als die bisherigen Ubersetzungen annehmen lassen. Ich hoffe,
meine neuerliche Ubersetzung des Textes im Anhang dieser Studie
rechtfertigt diese Uberzeugung.

Auf die Ubertragung des MY ins Deutsche folgte schon 1943 ein
hoch aufschlulreicher Artikel tber das Hauptheiligtum der Yoshida
von Dietrich Seckel, ebenfalls in den Monumenta Nipponica. Nach
dem 2. WK, als die Beschiftigung mit dem Thema Shinto ganz allge-
mein einer selbst auferlegten Zensur in Fachkreisen unterworfen war,
brach naturgemil3 auch die Beschiftigung mit dem Yoshida Shinto in

 Als Beispiel mag hier folgender Satz aus der zweiten Antwort (A2) des MY
genugen:

Hatamata honji no homi o shii-shite wa, naishojo no rikyo ni nazorae

FFIRARHIDIER T E LT N, B OBLE =HE~

(Nach NST 19: 210; die von Osumi Kazuo stammende Transkription
entspricht den furigana der ersten Druckfassung des MY von 1655, die
auch von Ishibashi und Dumoulin herangezogen wurde; fiir eine vollstin-
dige Wiedergabe dieser Fassung s. ST 7/8: 132.)

Ishibashi und Dumoulin tbersetzen: ,,Indem ferner der religiose Sinn des
Urstandes (honji AHll) verkostet wird, nihert man sich der ideellen Lehre der
inneren Lauterkeit.” In meiner Ubersetzung lautet der gleiche Satz: ,,Wenn sie
sich am Dharma der Urform laben, so imitieren sie damit die Lehre vom Prinzip
der Inneren Reinheit (nai-sh9jo).” Aus dem Zusammenhang genommen mogen
beide Ubersetzungen ihre Berechtigung haben. Was die frithere Ubersetzung
aber unterschligt, ist der Hinweis, dal3 naishojo ein zentrales Konzept des MY ist,
das weiter unten auch eingehend behandelt wird. Dort tibersetzen Ishibashi und
Dumoulin den Begriff mit ,,innere Reinheit”, wihrend sie hier von ,innerer
Lauterkeit™ sprechen, sodal} der Zusammenhang ginzlich unter den Tisch fallt.
In meiner Ubersetzung versuche ich dagegen transparent zu machen, daf in
diesem Satz eine Kritik an jenen steckt, die die ,,Innere Reinheit™ des Yoshida
Shinto bloB ,,imitieren®.

Es erscheint mir im ibrigen nicht uninteressant darauf hinzuweisen, daf3
Ishibashi Tomonobu (nach seinen sonstigen Publikationen zu schlieen) Judaist
und Bibelforscher war und wahrscheinlich auf diesem Wege mit dem Jesuiten-
pater Dumoulin in nahere Bekanntschaft kam.
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der westlichen Japanologie fast vollig ab. Immerhin 1483t sich anfiih-
ren, dal} er 1956 von Benl und Hammitzsch in ithrem einfihrenden
Werk Japanische Geisteswelt. Vom Mythus zur Gegenwart als reprisen-
tative Richtung des mittelalterlichen Shintoismus vorgestellt wurde
(Benl und Hammitzsch 1956: 206-10), und daB sich ein Beitrag zum
Yoshida Shinto von Donald Keene im renommierten Quellenwerk
Sources of Japanese Tradition 1 (Tsunoda, de Bary, Keene 1964)
tindet.

Erst 1992 erfolgte die erwihnte Ubersetzung des Myabd yoshii ins
Englische durch Allan Grapard (1992b). Im Vergleich zur fritheren
deutschen Ubersetzung (die Grapard im Gegensatz zu Spezialisten
wie Nishida Nagao kaum der Erwihnung wert befindet) liest sich
diese Ubersetzung wesentlich fliissiger und ist sicherlich aus einem
tieferen Grundverstindnis der intellektuellen Strémungen der Zeit
geschrieben. Gleichzeitig entbehrt sie jedoch der detaillierten Anmer-
kungen und wirkt tberhaupt oftmals zu salopp. Auch Grapard
entgehen meiner Meinung nach die Tiefenstrukturen des Textes.

Schlief3lich wird dem Yoshida Shinto in Klaus Krachts Studien zur
Geschichte des Denkens im Japan des 17. bis 19. Jahrhunderts (1986), in
Nelly Naumanns Die einheimische Religion Japans 2 (1994), in Mark
Teeuwens Watarai Shinto (1996) und in Klaus Antonis Rituale und ihre
Urheber (1997) eingehendere Erwihnung zuteil. Zahlreiche Werke
zur Geschichte des Shinto enthalten zudem Hinweise auf Yoshida
Kanetomo als Reprisentationsfigur des mittelalterlichen Shinto (s.
z.B. Laube 1999).

Alles in allem muf3 man dennoch zugeben, dal} westliche Autoren
bisher nur wenig mehr getan haben, als japanische Studien des
Yoshida Shinto in Kiirze zusammen zu fassen. In Japan sind wieder-
um rein historisch, bzw. textgeschichtlich ausgerichtete Detailstudien
bei weitem in der Uberzahl. Die wenigen phinomenologischen oder
textanalytischen Ansitze stammen eher von Nicht-Spezialisten und
berticksichtigen fast ausschlieBlich das MY. Dieses ist aber, wie
schon angedeutet, durch die Kenntnis des Yoshida Ritualwesens
wesentlich leichter zuginglich. Auch die vorliegende Arbeit ist letzten
Endes auf das Verstindnis der Haupttexte des Yoshida Shinto
ausgerichtet. Dabei versucht sie jedoch, sowohl den historischen
Hintergrund als auch den rituellen Kontext in der Analyse mitzuden-
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ken und so zu einer Synthese der bisher geleisteten Forschungs-

arbeiten zu gelangen.

1.4. Aufbau der Arbeit

>

Das folgende zweite Kapitel versteht sich als Weiterfihrung der
Einleitung anhand der Besprechung des Schreins Saijosho Taigen-
kyta. Dieses ehemals wichtigste Bauwerk des Yoshida Shinto ist
heute mehr oder weniger sein letzter sichtbarer Uberrest. Sowohl
die Symbolik als auch die Entstehungsgeschichte des Saijosho
Taigenkyu bieten einen guten Eindruck von den kontroversiellen
politischen und religiésen Anspriichen des Yoshida Shinto. Spite-
re Kapitel sollen verstindlich machen, wie dieser Anspruch aus
dem sozialen, historischen und geistesgeschichtlichen Umfeld der
Yoshida Priester zu verstehen ist.

Kapitel 3 beleuchtet die historischen Voraussetzungen der Entste-
hung des Yoshida Shinto, insbesondere die Tradition und das
Selbstverstindnis der Priesterfamilie Yoshida-Urabe. Dabei wer-
den verschiedene historische Fehleinschitzungen, die sich nach
wie vor in der Sekundirliteratur finden, aufgrund der jingsten
Forschungen korrigiert. Die teils recht detailreichen Erorterungen
der Familiengeschichte erscheinen mir insofern gerechtfertigt, als
diese Familiengeschichte fiir den Yoshida Shinto selbst die
Grundlage seiner Legitimitit darstellt.

Kapitel 4 setzt die historische Fragestellung fort und konzentriert
sich dabei auf Yoshida Kanetomo, den Begriinder des Yoshida
Shinto. Insbesondere geht es darum, die Entstehung dieser neuen
Lehre in den Kontext der Zeitumstinde (Onin-Krieg) zu bringen.
Ein Abschnitt tber die Erbfolgestreitigkeiten im Hause Yoshida
deutet auf die Entwicklungen nach Kanetomos Tod hin, die in
einer spateren Untersuchung noch eingehender beleuchtet
werden sollen.

Mit Kapitel 5 wendet sich die Arbeit dem von Kanetomo geschaf-
tenen religiosen System zu. Das Kapitel bietet einen Einstieg in
das Ritualsystem des Yoshida Shinto und analysiert vor allem die
kompositorischen Techniken, die Kanetomo nicht nur bei der
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Produktion von Riten sondern teilweise auch in seinen theoreti-
schen Schriften anwendete. Wir erhalten dadurch Hinweise, wie
die verschiedenen geistigen Traditionen, auf denen der Yoshida
Shinto aufbaut, in der Praxis verschmolzen wurden. Diese Kennt-
nis erleichtert das Verstindnis vieler doktrindrer Thesen des
Yoshida Shinto, die zweifellos im Hinblick auf die bereits
entwickelten Rituale aufgestellt wurden. Im Anhang findet sich
zudem die Ubersetzung eines reprisentativen Ritualmanuals, das
durch Ausztige aus japanischen Feldforschungsberichten erginzt
ist, um so eine ungefihre Vorstellung von der praktischen
Abwicklung eines Yoshida Rituals zu gewinnen. Diese Riten
waren in ein Netz esoterischer Ubertragungen und geheimer
Ringe eingebunden, das spiter die Grundstruktur der Herrschaft
der Yoshida tber andere Schreine darstellen sollte. Dieses Herr-
schaftsprinzip wird zwar im Laufe der Arbeit mehrmals erwihnt,
es 1aB3t sich jedoch fir Kanetomos Lebzeiten nur ungenau rekon-
struieren und soll daher im einzelnen erst in der spateren Studie
dargestellt werden.

Kapitel 6 analysiert die Grundthesen des Yoshida Shinto anhand
der Schriften Shinto taii und Yuiitsu shinto myobo yoshi (MY),
deren Ubersetzung ebenfalls im Anhang beigefiigt ist. Die wich-
tigsten Punkte sind der allgemeine Begriff von kami, auf den
Kanetomos Lehren aufbauen, die doppelte Natur von Shinto als
offene und als geheime Lehre, die Bedeutung der chinesischen
Kosmologie und ihre Verschmelzung mit dem Ritualsystem und
schlieBlich die Konzeption von Shinto im Verhiltnis zu Buddhis-
mus und chinesischer Philosophie. Die Analyse zeigt, daf} sich
Kanetomos Konzepte zwar nicht als ginzlich frei von inneren
Widerspriichen darstellen lassen, da3 seine Lehre aber wesentlich
durchdachter und homogener aufgebaut ist, als dies in herk6mm-
lichen Erérterungen des Yoshida Shinto zum Ausdruck kommt.

In Kapitel 7 werden die SchluB3folgerungen aus den vorherigen
Kapiteln noch einmal zusammengefal3t.

Der Anhang enthilt die erwiihnten Ubersetzungen des Ritualtex-
tes (Sangen) Jithachi shinto shidai, des Shinto taii und des MY und
soll dem interessierten Leser damit die Moglichkeit zur Uberprii-
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fung und Weiterverwendung des wichtigsten untersuchten Text-
materials bieten. Es handelt sich um eine interpretierende
Ubersetzung, obwohl ich mich nach Méglichkeit auch um eine
philologisch korrekte Wiedergabe des Originals bemitht habe.
Damit steht meine Methode im Gegensatz etwa zu Klaus Krachts
Htransparenter” Ubertragung, die ein bestimmtes Zeichen oder
einen bestimmten Begriff stets mit demselben Ubersetzungwort
wiedergibt.”!

?'So verwendet Klaus Kracht (1986) unabhingig vom Kontext stets das
Wort ,,Geist als Ubersetzung des Zeichens #fi (chin. shen, jap. shin/kami),
wihrend ich je nach meinem persénlichem Verstindnis der Textstelle Uber-
gottlich®
Ubersetzung allenfalls zu frei erscheinen konnte, habe ich versucht, diesen

setzungsworte wie ,,Gottheit" heilig”, v.a.m. beniitze. Wo meine

> > »

Mangel an Transparenz im philologischen Sinne durch entsprechende Ful3noten
auszugleichen.



Abb. 1: Skizze der Schreinanlage des Taigenkyu Saijosho vor 1868
Siehe auch Detail in Farbe am riickwirtigen Umschlag.
Quelle: Tenri Toshokan, Yoshida Bunko



KAPITEL 2
Satjosho Taigenkyu —
ein Schrein als Manifest

Der allgemeinen Bevolkerung Kyotos trat der Yoshida Shinto erst-
mals 1484 in Gestalt eines neuartigen Bauwerks mit dem sonderba-
ren Namen Saijosho Taigenkyu (Weiheplatz und Schrein des Grof3en
Ursprungs) entgegen. Dieser Schrein besal} eine fur Shinto Schreine
héchst ungewohnliche Achteck-Form und war einem uniiberbiet-
baren Ensemble von Gottheiten geweiht: Zum einen dem ,,Gott des
GroBen Ursprungs®, Taigen sonshin, zum anderen der Gesamtheit
aller japanischen kami.

Wie war es moglich, einen solchen, bislang unbekannten Gott,
der noch dazu tber allen bekannten Gottheiten stehen sollte, plotz-
lich neu einzufiihren? Verletzte ein derartiges Unternehmen nicht die
sakrosankte religiose Ordnung rund um den Tenno und dessen
Ahnengottheit Amaterasu? Pal3te ein chinesisch klingender Name wie
Taigen sonshin tiberhaupt in das traditionelle Pantheon der kami?
Vor dem Hintergrund unseres heutigen Shinto-Verstindnisses er-
scheint das erste 6ffentliche Auftreten des Yoshida Shinto in der Tat
als ein Skandal, als Provokation, als schamlose Hochstapelei und
Anmalung. Und je eingehender man sich die Details dieses Auftre-
tens ansieht, umso nachhaltiger verstirkt sich dieser Eindruck. Wie
kein andere Schrein in Japan verdeutlicht der Hauptschrein des
Yoshida Shinto einen religiosen Fithrungsanspruch, der nicht nur den
japanischen Archipel, sondern im Grunde das gesamte Universum in
sich einschlief3t.

Dieses selbstbewul3te Auftreten wird allgemein als Zeichen des
Durchbruchs von Yoshida Kanetomos Yuiitsu Shinto angesehen; als
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Erweis, daf3 diese Lehre in ihren Grundziigen vollendet war und
begann, 6ffentliche Anerkennung zu finden.' Lehre und Bauwerk
sind wie zwei verschiedene Medien, durch die der gleiche universale
Anspruch, die zentrale religiése Institution des Landes zu sein und
alle kami des Landes zu reprisentieren, nach aullen getragen werden
soll. So kompliziert der Yoshida Shinto dies im einzelnen begriindet
und in der komplexen Symbolik des Saijosho zum Ausdruck bringt,
dieser Anspruch steht in beiden Fillen unmif3verstandlich fest.

Im Gegensatz dazu muten die Ausmalle der gesamten Anlage
beinahe bescheiden an. Doch sollte man sich in diesem Zusammen-
hang in Erinnerung rufen, dal3 auch der traditionelle Yoshida Schrein
und sein Vorbild, der Kasuga Schrein in Nara, tiberraschend klein
dimensioniert sind. Schreine sind Wohnort einer Gottheit, deren
,,Gottleib“ (shintai) hier mehr oder weniger unzuginglich verwahrt
ist. Alter, Herkunft und Symbolkraft von Gottleib und Wohnort sind
mindestens ebenso ausschlaggebend fiir die Bedeutung eines
Schreins, wie seine prachtige Ausgestaltung. Sicher war Kanetomo
auch im Hinblick auf die Dimensionen und das Erscheinungsbild
seines Schreines keinesfalls unambitioniert, doch waren ihm in

' Auf diese Bedeutung von Kanetomos wichtigstem baulichen Projekt wies
schon in der Zwischenkriegszeit Kono Seizo, ein Apologet des Yoshida Shinto,
hin, indem er feststellte, dal3 dieses Bauwerk ,,die Lehre des Genpon-sogen
Shinto so, wie sie im Yuiitsu shinto myobé yoshii dargelegt ist, in materieller Form
ausdriickt und konkretisiert” (Kono 1959: 63). Im Westen nahm sich Dietrich
Seckel (1943) in seinem Artikel ,, Taigenkyu, das Heiligtum des Yuiitsu-Shinto®
ausfithrlich dieser Thematik an. Dieser Artikel verdient um so mehr Beachtung,
als es vor dem 2. WK selbst in Japan noch keine eingehenden Studien zu dem
Bauwerk gab und Seckel nicht nur auf die historischen Umstinde seiner Entste-
hung, sondern auch auf seine architektonischen Besonderheiten und seine kunst-
geschichtliche Bedeutung eingeht. Meines Wissens stellte erst 1977 der berihmte
Architekturhistoriker Fukuyama Toshio das Zentralheiligtum des Yoshida Shinto
in den Mittelpunkt einer dhnlichen religions- und kunstgeschichtlichen Betrach-
tung (Fukuyama 1977). Davor hatte Hagiwara Tatsuo in seiner wichtigen Studie
mittelalterlicher Schreinorganisationen einige interessante Hinweise auf die Vor-
gingerbauten des heute bekannten Saijosho geliefert (Hagiwara 1975). In jiinge-
rer Zeit fithrte Ito Satoru diese Thematik in zwei detaillierten Aufsitzen fort (Ito
1990 und 1992).
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diesem Punkt durch die knappen Ressourcen unmittelbar nach der
Zeit des C_)nin—Krieges Grenzen gesetzt. In erster Linie war er daher
bemiiht, die ideellen Attribute seines Heiligtums bedeutsam hervor-
treten zu lassen. Dies soll nun kurz veranschaulicht werden.

2.1.  Namen und bauliche Anlage

Die einzelnen Gebiude des Saijosho tragen verschiedene Inschrift-
tafeln, um die sich diverse Geschichten und Legenden ranken. Na-
mentlich auf dem zentralen Achteck-Bau befinden sich drei Tafeln
mit den Inschriften Taigenkyii® (Schrein des GroBen Ursprungs),
Nihon saijéo hitaka hi-no-miya (Japans hochster sonnenhoher Sonnen-
Schrein) und Nihon kokuchii sanzenyo za amatsukami tsuchitsukami
yaoyorozu no kami (Die tber 3.000 Gétter des Himmels und der Erde
innerhalb Japans und die acht Millionen kami). Die Schriftziige wer-
den verschiedenen berithmten Personlichkeiten zugesprochen, allen
voran die Tenno Saga (786-842) und Go-Tsuchimikado (1442—
1500). Letzterer war zur Zeit der Erbauung des Schreins (1484) an
der Regierung und hatte zu Kanetomo personliche Beziehungen, es
ist also nicht auszuschlieBen, da3 einer der Schriftzlige wirklich
seinem Pinsel entstammt.

Wie schon die Inschriften besagen, ist das Yoshida Heiligtum
einerseits der Gesamtheit aller nur denkbaren kami gewidmet, ander-
erseits der allerh6chsten Gottheit. Diese Gottheit wird zunichst als
Gott des GroBen Ursprungs (taigen) bezeichnet. Es gibt Hinweise,
dafl Kanetomo diesen Urgott als identisch mit Kuni-no-tokotachi,
dem ersten Gott des Nihongi ansah, wie dies schon der Watarai
Shinto getan hatte. Tatsichlich bleibt die Beziehung dieser chinesi-
schen Gottesbezeichnung zu den Goétternamen in den japanischen
Mythen allerdings verschwommen. In einer der drei gro3en Zeremo-
nien des Yoshida Shinto findet sich eine Anrufung der ,,Titel des Utr-

?> Die Lesung ist umstritten. Fukuyama Toshio plidiert fiir Daigengii als
orthodoxer Lesung (Fukuyama 1977: 52). In einem der jingsten Lexika des
Shinto finden sich sogar drei furigana-Lesungen: Taigenkyii (Okada Shoji, SJ: 12),
Daigenkyii (Yumiyama Tatsuya, SJ: 179) und Daigengii (I1td Satoru, SJ: 440).
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gottes®, die aus einer ganzen Reihe von ,,Himmlischen Gottern® aus
Kojiki und Nihon shoki besteht.’ Somit kénnte es sich bei der
Bezeichnung Taigen sonshin auch um einen Plural (die hochsten
Gottheiten) handeln.

Auf einer weiteren Tafel erscheint der Schrein einer Art Sonnen-
gottheit geweiht zu sein (Sonnenhoher Sonnenschrein). Diese Mehr-
fachbenennungen schaffen jene charakteristische Unschirfe, wie sie
auch fir die Eigenbezeichnung von Kanetomos Lehre (Genpon-
sogen/ Yuiitsu Shinto) typisch ist: Handelt es sich um Synonyme?
Um Eigennamen? Oder um Beschreibungen, welche die unterschied-
lichen Aspekte der verehrten kami erldutern? Beziehen sie sich auf die
gesamte Anlage oder nur auf den zentralen Schrein? Yoshida Quellen
geben kaum direkt Auskunft auf derartige Fragen. Mit Seckel (1943:
57) habe ich es mir zur Gewohnheit gemacht, ,,Taigenkyu* Koo'
konkret auf den zentralen Achteckbau zu beziehen, und mit
,»Saijosho 7457, dem Namen, der auf keiner Tafel steht, aber am
hiufigsten in Zusammenhang mit dem Heiligtum auftaucht, die ge-
samte Anlage zu bezeichnen. Diese Terminologie stitzt sich auf die
Auffassung, daf3 die ganze Anlage ein ,,Ort™ (josho %3FT) besonders
reiner, ,,weihevoller Zeremonien® (sai 7) sei, wihrend das Zentralge-
baude der ,,Schrein® (kyi &) wire, worin der Gottleib des ,, Taigen®
aufbewahrt ist. Einige Yoshida Quellen bestitigen diese Verwendung
(vgl. S. 59). Das soll aber nicht bedeuten, daf3 diese Definition vom
Yoshida Shinto selbst durchwegs eingehalten oder gar orthodox vor-
geschrieben wird. Die Doppelbenennung scheint nicht zuletzt auch
einen relativ banalen historischen Grund zu haben: Wie noch aus-
tihrlicher zu besprechen sein wird, existierte ein ,,Saijosho® schon
vor 1484, wihrend ,,Taigenkyu® offenbar erst zu diesem Zeitpunkt
belegbar ist. Moglicherweise entspricht Taigenkyu daher einer spate-
ren Phase von Kanetomos Lehre, in der das Taigen-Konzept bereits
deutlich herausgearbeitet war.

<

Auf semantischer Ebene ist ,, Taigenkyu® mit einem konkreten

Gottesnamen verbunden, wihrend ,,Saijosho® stets im Ungewissen

S Kapitel 5, S. 181, Anm. 31, bzw. die Ubersetzung der Achtzehn Shinto
Zeremonie, Abschnitt 15 im Anhang.
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laf3t, ob es sich Uberhaupt um einen Eigennamen oder um einen
generischen Terminus (in etwa mit ,,Weiheplatz® zu Ubersetzen)
handelt. Die gesamte Anlage wird heute, z.B. von Seiten des Yoshida
Schreins selbst, bevorzugt ,, Taigenkyu* genannt. In den Quellen (na-
mentlich den Quellen der Yoshida) ist jedoch weit hiufiger von

,»oaijosho* die Rede, manchmal auch von ,,Nihon saijo jingi saijo®,
etc., also dem ,,hochsten Gotter-Weiheplatz Japans®. Diese Bevorzu-
gung einer eher vagen Bezeichnung mag mit einer allgemeinen Scheu,
den Namen der Gottheit eines Schreins zu nennen, verbunden sein.
Dartiber hinaus bietet Saijosho gerade aufgrund seiner Unschirfe
aber auch Moglichkeiten der Assoziation, die der Yoshida Shinto
nicht ungenttzt lassen wollte. Entsprechend erklirt eine Yoshida

Schrift aus der Edo-Zeit:

,Weiheplatz® (saijo) ist dasselbe wie ,,Weihestitte® (saitei) und
die Zeichen ,sai-tei“ finden sich im Kapitel tiber das Gotter-
zeitalter [des Nihon shoki]. Auch [das Wort] saiji 7 in der
Chronik Jinmus (s.u.) bedeutet dasselbe wie saijo. Wenn man
von ,,Saijosho® spricht, so ist damit ein Ort von héchster Rein-
heit gemeint, an dem simtliche Gotter verehrt werden. Auch im
Ruijii sandai kyaku wird der Ort des Kasuga-Schreins als saijo
bezeichnet (Abschnitt Daijokan, Showa 8 (841)). In Ise gibt es
den Saigii, es ist der Ort an dem die kaisetrlichen Prinzessinnen
ihren Dienst im Ise Schrein verrichten. Im Kamo Schrein und
im Jingi-kan gibt es den Saiin. All dies sind Bezeichnungen fiir
Weihestitten von groBter Reinheit. *

Durch den Begriff ,,Saijosho* wird es also mdéglich, das Heiligtum
mit verschiedensten altehrwiirdigen Traditionen zu assoziieren. Ob
diese dann tatsichlich mit der Verehrung Taigen sonshins in Ver-
bindung stehen, bzw. mit der in ihm enthaltenen Gesamtheit aller

* Shingyé ruiys, ST 7/8: 332-333. Das Shingyé ruiyé wurde laut Nishida
Nagao 1779 von Yoshida Kanehara und Machijiri Kazuhara in Reaktion auf die
wachsende Kritik am Yoshida Shinto verfaf3t, gilt jedoch als ernst zu nehmende
historische Quelle.
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japanischen kami, ist damit zwar keineswegs eindeutig gesagt, in der
Doppelbezeichnung Saijosho Taigenkyu aber zweifellos impliziert.

Die Anlage des Saijosho befindet sich seit dem Bau von 1484 auf
halber Hohe des Yoshida-Berges, eines Vorhiigels der Higashiyama-
Kette im Osten Kyotos, auch als Kagura-oka bekannt. Ein Stickchen
im Norden befindet der eigentliche Yoshida Schrein, der wesentlich
dlter ist, aber urspriinglich am Fulle des Hiigels, weiter westlich
gestanden haben muf3 und erst nach der Errichtung des Saijosho an
den heutigen Ort verlegt wurde. Die Anlage des Saijosho ist nicht
Uberragend grof3, war wahrscheinlich auch nie viel gréBBer und um-
fal3te die meiste Zeit ihres Bestehens ein gleichbleibendes Ensemble
von insgesamt sechs Schreinbauten: Der zentrale Hauptschrein (Tai-
genkyt), zwei den Ise-Gottheiten geweihte Nebenschreine (Shinmei-
sha), die Achtgotter Halle[n] (Hasshinden) und zwei symmetrische
Langgebiude, die simtlichen G6ttern Japans geweiht sind.

Unter all diesen Gebiuden nimmt der Taigenkyu zweifellos eine
Uberragende Stellung ein. Nicht nur durch seine relative Grof3e und
seine zentrale Lage, auch durch seine eigentimliche Form zieht er
zwangslaufig die ganze Aufmerksamkeit des Betrachters auf sich. Der
Grundril3 ist achteckig, was laut Dietrich Seckel sonst nirgends in der
shintoistischen Architektur zu finden ist. Seckel fihrt daher eine
Reihe buddhistischer Achteck-Bauten an, die Kanetomo als Vorbild
gedient haben mégen.”

Zudem laf3t sich anmerken, daf3 auch die in Yoshida Quellen be-
schriebenen Altire fir Yuiitsu-Zeremonien oftmals Achteck-Form
haben. Das Achteck kann regelrecht als das Emblem des Yoshida-
Shinto angesehen werden. Wie weiter unten noch genauer erortert
wird, eignete sich diese Form besonders gut, das synkretistische

* Ahnlich duf3erte sich schon Hirata Atsutane, der im Zoku shinté taii (1811),
einer polemischen Schrift gegen den Yoshida Shinto, meinte, Kanetomo habe
von irgendwo eine achteckige Kannon-Halle in sein Schreinareal verlegt und
daraus den Saijosho gemacht (Fukuyama 1977: 86). Fukuyama weist dagegen auf
den Izushi Schrein in Hyogo-ken hin, in dem laut Engi-shiki acht Gottheiten
verehrt wurden und der ebenfalls einst einen achteckigen Grundrifl gehabt haben
konnte (ibid.: 87).
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Grundkonzept des Yoshida Shinto, die ,,Einheit der Drei Lehren® zu
reprasentieren: Vom Achteck lieen sich Beztige zu den Mandalas
des esoterischen Buddhismus, zu den kosmischen Diagrammen der
Yijing -Divination und schlieBlich zur ,,Achtklafter-Halle®, die das
Gotter-Paar Izanagi und Izanami im Zuge ihrer Weltenschopfung er-
richteten, herstellen. Ich werde darauf in den Kapiteln 5 und 6 noch
zu sprechen kommen.

i=®
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Abb. 2: Grundrif des Taigenkyu
(Quelle: Fukuyama 1977: 83)

Das schilfgedeckte Dach des Taigenkyu unterscheidet sich im Gbri-
gen deutlich von verwandten buddhistischen Bauten, und zwar nicht
nur im Material, sondern auch in der Form: Der achteckige Grundrif3
verwandelt sich in kithnem Schwung in ein Satteldach in der Art des
Kasuga Schreins (nach dessen Vorbild im utbrigen auch der
eigentliche Yoshida Schrein errichtet ist). Seckel, der diese architekto-
nischen Eigenheiten sehr genau beschreibt, charakterisiert das Ge-
biude denn auch zusammenfassend als eine Verschmelzung der
buddhistischen Achteck-Kapelle mit dem sogenannten kasuga-zukuri
Stil (Seckel 1943: 78). Er neigt angesichts der Kiithnheit der Kon-
struktion zu der Annahme, daf3 diese architektonische Losung auf
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den berihmten Kora Munehiro zuriickgeht, der nachweislich mit der
Renovierung des Schreins im Jahr 1601 beauftragt wurde.

Abb. 3: Hinteransicht des Taigenkya (Photographie des Autors)

Dartber hinaus zeigt das Dach aber noch weitere Extravaganzen mit
offensichtlich symbolischen Beztigen, die wohl eher Kanetomo selbst
zuzuschreiben sind.’ So sind wie bei vielen Schreinen oben auf dem
Firstbalken etliche Querholzer (katsuogi) angebracht. Die katsuogi des
Taigenkyu gruppieren sich allerdings zu Anhiaufungen von drei mal
drei runden und zwei mal zwei vierkantigen Holzern, offensichtlich
ein symbolischer Bezug zu Yin (viereckig, Zahl 2) und Yang (rund,
Zahl 3). Desgleichen ist das Dach mit ausladenden chigi Holzern ge-
schmiickt, jenen schmalen Latten, die aus dem Dach austreten und
die Giebellinien in den Himmel hinein verlingern. Diese chigi-Holzer

% In groben Ziigen 148t sich das urspriingliche Erscheinungsbild des Taigen-
kya aus einer Beschreibung von 1490 durch Keijo Shuarin vom Nanzen-ji er-
schlieen. So 1463t sich verifizieren, da3 das Dach des Taigenkyu ebenso wie heu-
te schilfgedeckt und mit chigi-Holzern geschmiuickt war. (Fukuyama 1977: 59).
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treten vor allem im Bautyp der Ise Schreine deutlich in Erscheinung,
In Ise sind die Enden der chigi im Fall des Inneren Schreines (Naika)
waagrecht, im Fall des AuBeren (Geki) senkrecht abgeschrigt, ein
Umstand, der immer wieder hervorgehoben wird und Anlal3 fiir zahl-
reiche spekulative Interpretationen abgibt. Der Taigenkyu hat nun —
wiederum ein Unikum — beides, vorne senkrecht, hinten waagrecht
abgeschnittene chigi " und schlieBt damit beide Schreine symbolisch
in sich ein.

In der Mitte des Firstbalkens schlieflich erhebt sich eine bron-
zene Kapsel (roban), auf der, wie bei einer buddhistischen Pagode,
eine ,,Schatzperle® (hoshu) als Spitze angebracht ist. Diese Spitze
markiert den Punkt, an dem der Firstbalken vom Zentralpfeiler (shin
no mihashira), einem maichtigen Bambusstamm, durchstolen wird.
Abgesehen von seiner verzierten Spitze ist dieser Bambuspfeiler von
auflen nicht sichtbar. Er thront im Inneren des Schreins auf einem
achteckigen Stein und birgt den Gottleib. Acht kleinere Pfeiler, die
durch Holzverschalungen verbunden sind, umschirmen ihn und
bilden so eine Art Paravent innerhalb des an sich bereits unzugingli-
chen Schreininneren. Fukuyama Toshio, der durch seine Einbindung
in die Restaurierung von 1939 zu den wenigen Auserwihlten gehort,
die dennoch Zutritt erhalten konnten, beschreibt seinen Eindruck
vom Allerheiligsten des Taigenkyu folgendermal3en:

An der Vorderseite [des Mittelpfeilers] [...] ist ein achteckiges,
windradartiges Gebilde aus Holz mit einem hélzernen Rad in
der Mitte angebracht. Wenn man [vor dem inneren Paravent]
steht, ist dieser Mittelteil etwa in Augenhohe. Innerhalb [des
Paravents] ist es wegen der Verschalung dunkel, nur direkt vor
einem befindet sich eine Offnung, in der das achteckige Wind-
miubhlrad zu schweben scheint. Es kommt mir noch in der Erin-
nerung richtig mysterios vor.

(Fukuyama 1977: 82 und Abb. 95-99)

7 Bei Seckel (1943: 81) und Fukuyama (1977, Abb. 87, 88 und 98) umge-
kehrte Rethenfolge. Offenbar im Zuge von Renovierungen geindert.
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Architektonisch wire der Mittelpfeiler hochstwahrscheinlich entbehr-
lich (er kommt bei den gingigen Schreintypen sonst nur im taisha-
zukuri, dem Baustil des Izumo Schreins vor), er besitzt allerdings eine
eminente symbolische Bedeutungsvielfalt. Nicht nur die mythologi-
sche Weltachse zwischen Himmel und Erde — in Japan durch den
Speer von Izanagi und Izanami, sowie durch ihren Hochzeitspfahl in
den Weltentstehungsmythen prisent — ist durch diesen Mittelpfahl
reprasentiert, auch vom ersten Gott des Nihon shoki, Kuni-no-toko-
tachi heil3t es, er habe die Form eines Schilfspréfllings, der sich
zwischen Himmel und Erde bildete (NKBT 67: 76; Aston: 2). Wie
schon Seckel hervorhebt (1943: 70-73), ergibt der Mittelpfeiler im
Zusammenhang mit den acht Seitenpfeilern des Bauwerks die cha-
rakteristische ,,8 + 1 = 9 Symbolik der chinesischen Kosmologie —
die Mitte plus die acht Himmelsrichtungen. Die gleiche Symbolik be-
gegnet uns, wie schon erwihnt, auch im Bauplan der Altire des
Yoshida Shinto.

Die Ise Schreine, Geka und Naika, sind nicht nur auf dem Giebel
des Taigenkyu symbolisch prisent, sie befinden sich auch in Form
von zwei bescheidenen Hauschen, die stilistisch in etwa dem shinmei-
zukuri Stil des originalen Grof3schreins entsprechen, im riickwirtigen
Teil der Anlage des Saijosho. Zweifellos kann man sie als Symptom
von Kanetomos allgegenwirtigem Bemiithen erblicken, das Prestige
und die Bedeutung von Ise fiir sich zu vereinnahmen. Zwar stellt das
Aufstellen von Reprisentanten des Ise Schreins in anderen Schreinen
keinen Einzelfall in der Schreinlandschaft Japans dar (Seckel 1943:
56), doch ging Kanetomo einen Schritt weiter: Er behauptete nim-
lich im Besitz von zwei Altiren zu sein, die die Urform der beiden
Ise Schreine darstellten (vgl. MY: A18-19). Die Schreine von Ise und
die Zwillings-Schreinchen des Saijosho sind demnach beide lediglich
abgeleitet von dieser Urform und insoferne gleichrangig.

Die Ise Schreine des Saijosho werden gemeinhin als Nishi- und
Higashi shinmei-sha bezeichnet (shinmei-sha bezieht sich auf den archi-
tektonischen Stil der Ise Schreine), auf den torii unmittelbar vor ihnen
sind jedoch wiederum Tafeln mit einer besonderen Inschrift ange-
bracht: Im Westen, vor dem Reprisentanten des AuBeren Schreins,
steht der Name Geku-so, im Osten, vor dem Inneren Schrein, Naika-
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gen. Zusammen ergeben die beiden hinzugefiigten Silben so-gen —
,,Begrinder oder ,,Ur-Quell — eine Anspielung auf den Gott Ame-no-
koyane, den die Yoshida als Urahn fir sich beanspruchten, und nach
dem Kanetomo auch seine Lehre Genpon-sogen Shinto taufte. Die
Silben so-gen finden sich aber auch in eben jenen Altiren, welche laut
MY die Urform aller Ise-artigen Schreine darstellen sollen: Sie heil3en
Altar des Ahns aller Dinge (banso-dan) und Altar aller Quellen (shogen-
dan). Wie in Kapitel 6 und in der Ubersetzung des MY noch genauer
ausgefihrt, ist der Terminus sogen dem Nihon shoki enthommen und

hatte innerhalb des esoterischen Shinto schon vor Kanetomo einen
bedeutungsvollen Klang. Aus diesem Grund bemthte sich Kane-
tomo, ihn mit seinem Shinto zu assoziieren. Ahnlich wie in der
Dachgestaltung des Taigenkyu versuchte er dariiber hinaus eine im-
plizite Vereinnahmung der Doppelschreine von Ise, indem er jedem
der beiden Schreine eine Silbe des Wortes so-gen zuordnete.

Die sogenannten Hasshinden (Achtgotter Halle[n]) sind seit der
Meiji-Zeit nicht mehr auf Yoshida-Gelinde zu finden. Sie stammen
urspringlich aus dem Jingi-kan, bildeten sozusagen die Kapelle dieses
hofischen ,,Amts fur die Gotter des Himmels und der Erde®™ und
wurden nach seiner Zerstérung im Onin-Krieg in Kanetomos Heilig-
tum wiedererrichtet.” Die acht Gotter des Jingi-kan sind heute weit-

® Allgemein heif3t es, die Hasshinden seien um 1600 in das Areal des Saijosho
verlegt worden (vgl. z.B. §J: 161; Naumann 1994: 72). Tatsichlich durfte es sich
aber um einen Umbau der vorher schon auf Yoshida Areal vorhandenen
Hasshinden-Anlage gehandelt haben (Fukuyama 1977: 65). Schon Seckel macht
auf den unten (S. 59) zitierten ,,Geheimbericht™ Yoshida Kanetomos aufmerk-
sam, der die Einbeziehung der Hasshinden in die Anlage von 1484 plausibel er-
scheinen 13t (Seckel 1943: 62). Eine weitere Bestitigung findet sich in einer
Quelle Yoshida Kanemigis aus 1536/12. Darin hei}t es unter dem Stichwort
,»ochutzgott des Kaiserpalastes®: ,,Hasshinden des Jingi-kan. Ruinen in Uchino,
Schrein-Altar (Podest) an der Nordseite des Saijosho®. (ST 7/8: 312)

1587 und 1590 ergingen schlieBlich an die Yoshida Auftrige von Seiten der
Tenno Familie, ,,Hasshinden zu errichten®. Es folgte eine Spende von (eher be-
scheidenen) 20 koku, sowie eine Tafel mit der Aufschrift Genpon hasshinden, von
Tenno Go-Yozei eigenhindig beschriftet. Fukuyama bringt diesen Auftrag in
Zusammenhang mit dem Bau von Hideyoshis Prunkbau, dem Schlof3 Jurakudai
in Kyoto, 1586—87. Die Reste des urspriinglichen Jingi-kan und seiner Hasshin-

N
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gehend in Vergessenheit geraten, bildeten aber einstmals ein En-
semble, das — besonders im Rahmen des Opferfests der Seelenbe-
ruhigung, Chinkonsai — Schutz fir Tenno und Staat gewihrte. Sie
erfuhren auch von den Vorfahren Yoshida Kanetomos, die als
Priester-Beamte im Jingi-kan titig waren, besondere Aufmerksam-
keit.” Auf Edo-zeitlichen Abbildungen sind die Hasshinden des Saijo-
sho meist als acht in einer Reihe stehende sehr kleine Schreinchen
wiedergegeben. Wie schon Seckel andeutet und Fukuyama genauer
ausfihrt, dirfte es zunichst jedoch nur ein Schreingebaude gegeben
haben. Erst in der Momoyama-Zeit entstanden zwei jeweils vierge-
teilte Gebdude, etwa hundert Jahre danach acht Schreine (vgl. Fuku-
yama 1977: 64tf und Abb. 74, 80, 81 und 83).

SchlieBlich umfal3t die Anlage des Saijosho auch zwei Reithen von
je dreiunddreilig unter einem langgestreckten Dach vereinten Klein-
schreinen, die im Grunde einen Teil der fest geschlossenen Einfrie-
dung rund um den Saijosho darstellen. Sie sind im speziellen den
3.132 Gottern der Engi-shiki, aufgeteilt auf die 66 Provinzen Japans,
geweiht, also neuerlich ein Ausdruck des allumfassenden Anspruchs

des Yoshida Shinto.

den, die bis dahin, wenn auch in zerstortem Zustand noch vorhanden waren,
wurden dadurch endgtiltig vernichtet. Das war wahrscheinlich der Anlaf3, warum
der Tenno die Restauration im Saijosho anordnete. Diese Anordnung wurde in
der Edo-Zeit immer wieder zitiert, wobei man annahm, dal3 die Hasshinden zu
diesem Zeitpunkt erstmals zum Saijosho kamen.

?S. dazu Naumann 1988: 155-156. In diesem Zusammenhang ist es nicht
unerheblich anzumerken, dal auch beim Daijosai, dem GroB3en Nahrungsopfer-
fest anldBlich der Inthronisierung eines neuen Tenno, eine temporire Acht-Got-
ter-Halle errichtet wird. Hier handelt es sich um ein Ensemble von Goéttern, die
zumeist Bezug zur Nahrung haben, drei davon sind aber immerhin identisch mit
den hasshin des Jingi-kan (Bock 1972: 34, 37). Hasshinden waren somit nicht
ausschliefflich dem Jingi-kan zugeteilt. Das Daijosai war, wie noch genauer
erortert wird, eine wichtige Inspirationsquelle fiir Kanetomo. Schon Emi Kiyo-
kaze war daher der Ansicht, Kanetomo hatte sich bei der Errichtung seines
Saijosho auch vom Hasshinden-Bau des Daijosai anregen lassen (vgl. Seckel
1943: 64-65).
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Wie aus Edo-zeitlichen Quellen ersichtlich (vgl. Fukuyama 1977: 67—
73), verstand man den Taigenkyu als Hauptgebidude des Yoshida
Schreinbezirks und nannte ihn oft einfach nur ,,Yoshida Schrein®.
Der urspriingliche, dem Kasuga Schrein nachempfundene Yoshida
Schrein wurde dagegen als ,,Kasuga® bzw. ,,Yoshida Kasuga“ Schrein
bezeichnet und als Zweigschrein angesehen.

AuBlerhalb des Saijosho mul3 es tiberdies noch eine Halle gegeben
haben, die der Abhaltung von Zeremonien diente. Sie wurde Sogen-
den oder Halle des Urquells genannt und enthielt das Ensemble der
sogenannten Drei Altire, die den Drei Groflen Zeremonien des
Yoshida Shinto vorbehalten waren (s. Kapitel 5). Bis zu Beginn der
Meiji-Zeit befand sich eine solche Halle innerhalb des Schreinbezirks
in der Nihe des Yoshida Anwesens in Kyoto. Sie wurde im Zuge der
Repressionen gegentiber dem Yoshida-Shinto Anfang der Meiji-Zeit
niedergerissen. Es gab jedoch zaghafte Versuche, die Tradition der
Yoshida in der Provinz Fukushima nérdlich von Tokyo weiterzu-
fihren. 1890 wurde im Ebisawa Inari Schrein bei Namie neuerlich
eine Sogen-Halle mit den Drei Altiren errichtet. Sie soll der Sogen-
Halle in Kyoto getreu nachgebaut worden sein.'” Ahnliche Gebiude
mit Altiren nach Yoshida Art missen in zahlreichen Yoshida-affili-
ierten Schreinen gebaut worden sein, da sie unabdingbar mit der
Durchfilhrung von Yoshida Riten verbunden waren. FEinzelne
Beispiele sind besonders in Fukushima nach wie vor zu finden.

2.2.  Ursprungslegende

Wie bereits angedeutet, stellte Kanetomo durch die Bezeichnung
,»oaijosho diverse Bezlige zu alten Chroniken her und konstruierte
daraus eine Ursprungslegende, die den Schrein letztendlich bis zum
Ursprung der kami-Verehrung in Japan zurtckfihrte. In erster Linie
diente thm dabei naheliegenderweise das Nihon shoki (Nihongi), der
,,Hausklassiker der Yoshida, als Quelle. Die davon abgeleitete Le-
gende 1463t sich wohl am besten der Yoshida Schrift Shingyo ruiyo ent-

¥ Okada 1954: 5; s.a. die fotografische Abbildung in Okada 1992: 43.
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nehmen, worin ein Dokument zitiert ist, das Kanetomo 1484/10/5
seiner Gonnerin Hino Tomiko, der Gemahlin von Shogun Yoshi-
masa, vorgelegt haben soll.

Bemerkung Uber den Ursprung des Weiheplatzes

Dieser Weiheplatz nahm seinen Anfang damit, da} Jinmu
Tenno, der erste der menschlichen Herrscher, zum ersten Mal
eine Feier fur die Gotter veranstaltete. Bis dahin waren weder
eigene Gotterhallen errichtet, noch Feiern fir die Gotter
abgehalten worden, da bis zu [Jinmus] géttlichem Vater das
Gotter-Zeitalter wihrte. Von dieser Ara an aber entstand eine
Kluft zwischen Géttern und Herrschern. Aufgrund der Heim-
suchungen durch die bésen kami des Landes (tenka) errichtete
man in Yamato auf Berg lkoma einen Weiheplatz (saijosho).
Das war der Anfang der Feiern fur himmlische und irdische
Gotter. Als dadurch die bosen kami allmahlich befriedet
wurden, errichtete [der Tenno] diesen Weiheplatz ein weiteres
Mal im gleichen Land am Oberlauf des Niu-Flusses (Niu-no-
kawakami) und vollzog dort selbst den Weg der kami (shinto).
Nachdem auf diese Weise die bésen kami des Landes zur Ruhe
gekommen waren, bestimmte man zum ersten Mal an einem
Ort namens Kashiwara den Platz fiir den Palast des Herrschers
und errichtete den Weiheplatz am Berg Tomi. Man feierte zum
ersten Mal Amaterasu Omikami, die Hohen und die Niederen
Gotter Japans und die acht Millionen [anderer] Gotter. Von
daher rihrt es wohl, da3 man nun in der Nihe des Tenno-
Palastes [einen solchen Weiheplatz] errichtet. Weil dies der
Ursprung der Herabrufung aller Go6tter von Himmel und Erde
ist, wurde [dem Schrein] eine Tafel verlichen mit der Aufschrift:
,,Hochster Gotterweiheplatz Japans®.

(Shingyo ruiyo, NST 7/8: 330-331)

Hier ist zunichst eine interessante, iiber den Saijosho hinaus weisen-
de Theorie zum Ursprung der japanischen Religion eingewoben: Fur
die Vorfahren des Jinmu Tenno, des ersten menschlichen Herr-
schers, gab es demnach keine Notwendigkeit, Feiern fir die Gotter
abzuhalten, da sie ja selbst Gotter waren. Erst durch die Entstehung
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eines qualitativen Unterschieds (sabetsu, bzw. shabechi) zwischen
Gott und Mensch (Tenno), die offenbar dazu fithrte, da} der Tenno
das Tun der kami nicht mehr unmittelbar beeinflussen konnte, mul3te
man fir sie ,,Weiheplitze® errichten und Feiern abhalten. In erster
Linie dienten diese Feiern dazu, mit Hilfe der géttlichen Vorfahren
des Tenno die ,,bosen kami‘“ (die Feinde des Jinmu Tenno) zu besie-
gen und zu befrieden. Auf diese Weiheplitze fithrt Kanetomo nun
auch sein Heiligtum zuriick. Der Saijosho ist demnach eine Griin-
dung des ersten menschlichen Herrschers Jinmu und somit die alteste
Verehrungsstitte der kami, weit ilter als simtliche andere Schreine
Japans. Er hat zudem eine spezielle Schutzfunktion fir das Kaiser-
haus und hat sich im besonderen in kriegerischen Zeiten bewihrt.
Dieser Anspruch scheint bewul3t auf die biirgerkriegsartigen Zeitum-
stinde der 1480er Jahre zugeschnitten zu sein.

Inwieweit lassen sich nun die von Kanetomo zitierten Belege tat-
sachlich in den alten Quellen finden? Ito Satoru hat die Nihongi
Stellen, auf die sich die Saijosho-Legende beruft, nachgeschlagen und
kommt zu folgendem Ergebnis (Ito 1992, passim):

Der erste Ortsname, Berg Ikoma, ist der Schauplatz einer relativ
tfrihen Episode in der Schilderung von Jinmus Eroberungsfeldzug
gegen die Einwohner des heutigen Yamato. Nach anfinglichen Mif3-
schligen schlieft Jinmu unter anderem eine Zeremonie fir die Got-
ter von Himmel und Erde'' in seinen Schlachtplan ein. Es scheint
dies tatsichlich die erste Erwihnung einer kultischen Handlung im
Nihon shoki zu sein, allerdings ohne irgendeine Erwihnung eines
,,Weiheplatzes®. Die in der Legende erwihnten ,,bosen kami‘ konnen
im Kontext dieser Stelle eigentlich nur die Feinde des Jinmu Tenno
sein, die thm zu diesem Zeitpunkt tatsidchlich hart zusetzen. Die
Yoshida-Interpretation unterstreicht die Rolle der kami-Verehrung im
Zusammenhang mit militirischen Erfolgen.

Der Ortsname Niu-no-kawakami ist im Nihon shoki explizit mit
einer Feier fur die Gotter, die Jinmu Tenno selbst durchfuhrt, ver-

Witk — (Nihon shoki 3); Lesung laut NKBT (67: 192) amatsuyashiro, kuni-
tsuyashiro o iyabi-iwahite. Aston: 113: ,,...sacrificing to the Gods of Heaven and
Earth®.
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bunden (NKBT 67: 201-202; Aston 1998: 121-122). Desgleichen
findet am Tomi-no-yama eine Kulthandlung statt, und zwar zu
Ehren der Ahnen des Tenno, der Gotter des Himmels, bzw. Ama-
terasus (NKBT 67: 214). Der Ort soll sich in der Nihe der von
Jinmu neu gegrindeten Hauptstadt Kashiwabara befinden, eignet
sich also insofern besonders gut als Vorbild fiir den Saijésho. Uber-
dies erwihnt das Nihon shoki hier die Errichtung von matsuri no niwa,
von Aston in Einklang mit der kanji Schreibung SElF als ,,spirit terra-
ces“ wiedergegeben (Aston 1998: 134).

Kanetomos Belegstellen fir frithe Verehrungsstitten der kami
sind also nicht einfach aus der Luft gegriffen, sondern basieren auf
den in der Familie Kanetomos tradierten philologischen und exegeti-
schen Studien des Nihon shoki. Keiner der Berichte geht allerdings so-
weit, dal man wirklich — wie Kanetomo — auf eine permanente
Kultstitte im Sinne eines Shinto-Schreins schlieBen konnte, ge-
schweige denn auf eine besondere Ubereinstimmung mit Kanetomos
Heiligtum.

Ein weiteres Eckdatum in der Ursprungslegende des Saijosho bezieht
sich auf die angebliche Verlegung dieses Schreins in die Nihe der
neuen Hauptstadt Heian-kyo (Kyoto) durch Saga Tenno im Jahr 817.
Diese Legende besagt schlicht, dal der Tenno den Schrein durch den
Vorstand (haku) des Jingi-kan Chijimaro, der von den Yoshida als
einer ihrer Vorfahren angesehen wird,'> auf Berg Nyoi, die hochste
Erhebung der Higashiyama Kette im Osten Kyotos, verlegen lief3.
Sodann hitte sich der Tenno persoénlich zu dem Schrein begeben
[um dort einen Gottesdienst zu verrichten]."

Mehrere Quellen, enthalten sogar den Erlal3 des Saga Tenno, der
die Verlegung des Saijosho begriindet. Dieser Text wurde weidlich

" Chijimaro ist eine historische Persénlichkeit aus der Familie Nakatomi, als
dessen Sohn die Urabe ihren Urahn Hiramaro ansehen. S. Kapitel 3.

P16 (1992: 129) zitiert die Legende aus einem handschriftlichen Manuskript
von Yoshida Kanemune namens Kaguraoka engi aus dem Yoshida Archiv der
Tenri Universitat. Laut Ito existiert dieses Engi in mehreren Fassungen, seine
Autorenschaft (Kanetomor/ Kanemune?) ist ungewil3. Sicher reflektiert es je-
doch die Ansichten Kanetomos. (It6 1992: 139—40, Anm. 1)
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von den Edo-zeitlichen Kritikern des Yoshida Shinto zitiert, finden
sich hier doch die vielleicht kithnsten Anspriiche des Yoshida Shinto
in einer Sprache, die gegeniiber anderen Dokumenten aus der frithen
Heian-Zeit eindeutig einen Anachronismus darstellt:

Japans hochster Weiheplatz der Goétter ist der Ursprung gottli-
cher Herabkunft und Manifestation, der Beginn der Herabru-
fung [der kami] in [unsere] niedere Welt. Gegriindet von Jinmu
Tenno ist er das hervorragendste Zeugnis der Schreine (eig.
,»|gottliche] Spuren®) unseres Landes. Daher bewahrt man hier
auf Befehl von Amaterasu Omikami die Geist-Schitze des Gét-
terzeitalters und vollzieht das [priesterliche] Handwerk des
Ame-no-koyane-no-mikoto. Wahrlich, es ist dies der hochste
spirituelle Ort unseres Gotter-Landes, eine Wethestitte, wie es
sie in diesem Reich kein zweites Mal gibt. Seid ehrerbietig und
fleiBig!"*

Der Saijosho ist der Schrein des Taigen sonshin, Grofigott des
Sonnenrades, des hochsten von Japans Gottern. Er ist die
Ubungsstitte (dgjo) von Innerer und AuBerer Reinheit des
Shinto. Nach der Grindung durch Jinmu Tenno vergingen
Uber 650 Jahre, bis im Jahre 25 der Regierung Suiko (5 v.C.) der
GroB3schrein von Ise in diesem Land errichtet wurde. Seit da-
mals wurden immer dann, wenn kami auf Erden (tenka) ihre
Spur hinterlieBen (suijaku), die heiligen Schitze des Gotterzeit-
alters kopiert, um den wahren Gottleib (shintai) darzustellen,
und in die jeweiligen Schreine verlegt. Siamtliche Schreine
Japans, die groB3en und die kleinen, sind also nichts anderes als
Teilschreine des Weiheplatzes (saijo). Daher versammeln sich
die tber 3.000 groBlen Gotter und die dazugehorigen 98.572
Gotter in threm Gefolge sechs Mal monatlich an diesem Ort,
wo gliubig die kaji-Riten der Drei Uranfinge, Drei Taten und
Drei Wunder des Einen und Einzigen Shinto vollzogen werden.

(Shingo ruiyo, ST 7/8: 333-334)

Y E M 582 — hiufige StandardschluBformel in Yoshida-Texten.



56 KAPITEL 2

Dieses Dokument, das hochstwahrscheinlich in diesem Wortlaut als
Unterlage fur Kanetomos Ansuchen um Neuerrichtung des Saijosho
auf Berg Yoshida herangezogen wurde, liit keinen Zweifel: Der
Saijosho ist die ilteste Schreingriindung Japans, er ist allen Go6ttern
geweiht, im speziellen aber den allerhGchsten. Hier sind heilige
Schitze aufbewahrt, den kaiserlichen Throninsignien vergleichbar,
die die Originale oder Prototypen aller in Japan verwendeten ,,Gott-
leiber* darstellen. Entsprechend sind alle anderen Schreine im Grun-
de nur Kopien dieses einen Schreins. In Anlehnung an die honji
suijaku Theorie wird die Manifestation eines kami in Form einer
Schreingottheit als ,,Hinterlassen der Spur® (suijaku) bezeichnet, doch
auch das Verhiltnis der Schreine untereinander regelt sich analog
zum urspringlich buddhistischen Verstindnis der Beziehung zwi-
schen kami und Buddhas: Die urspriingliche Gottheit manifestiert
sich in verinderter Form in der ,,Spuren-Gottheit®. Die Saijosho-
Gottheit ist demnach so etwas wie die ,,Urform® (honji) aller anderen
Schrein-Gottheiten einschliellich Ises.

Diese groBlartige Rolle steht freilich in auffilligem Widerspruch
zum ginzlichen Fehlen jeder Erwihnung in den allgemein anerkann-
ten Chroniken Japans."” Das Fehlen von Belegen aus unabhingigen

® Den Autoren des Shingyo ruiys, das wie erwihnt in Erwiderung der zu-
nehmenden Angriffe auf den Yoshida Shinto verfal3t wurde, ist dieser Umstand
nicht entgangen, sie vermogen jedoch keine zusitzlichen historischen Fakten
beizusteuern:

Warum ist die [...] Verlegung des Saijosho von Yamato auf Berg Nyoi in
Yamashito nicht in den Engi-shiki, den ILandeschroniken oder den
Familienchroniken verzeichnet? Warum ist tiber einen derart wichtigen
Schrein dieses Landes nichts in den Geschichtswerken zu finden?
Nachdem auch in den Berichten iiber Schreine nichts dariiber mitgeteilt
wird, argwohnen manche, all dies sei haltloses Gefasel des Hauses Urabe.
Allerdings kann man die Weihestitte (Saitei), die Jinmu Tenno griindete,
im Jinmu-Kapitel [des Nihon shoki] finden. Was aber passierte, nachdem
[der Schrein] nach Verlegung der Hauptstadt auf Berg Nyoi errichtet
wurde, ist kaum zu erfahren. Es hat wenig Sinn, dartiber zu klagen,
nachdem selbst die Uberreste von Schreinen, die in den Engi-shiki erwihnt
sind, vetloren gegangen sind. (Shingyé ruiyo, ST 7/8: 334)
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Quellen mag zu Kanetomos Zeiten, als die Yoshida zu der schmalen
Elite zihlten, die in diesen Fragen bewandert war, noch nicht allzu
sehr ins Gewicht gefallen sein. Mit der Ausbreitung von Bildung und
historischem Wissen in der Edo-Zeit erwies sich die gerade auf ge-
schichtliche Prizedenzfille ausgerichtete Legitimierungsstrategie des
Yoshida Shinto jedoch als gefahrlich diinn und briichig.

Bleibt die Frage, warum die Verlegung des Saijosho nach Kyoto
ausgerechnet in der Ara Saga Tennos angesiedelt wurde. It6 macht in
diesem Zusammenhang auf die Rolle von Saga Tenno in der Tradition
des Ryobu Shinto aufmerksam: Demnach soll er von Kukai und
Saicho Shinto-Lehren erhalten haben und gilt nach mancher Legende
gar als Begriinder des Ryobu Shinto.'® In Kanetomos Ahnentafel im
MY erscheint Saga im Verein mit den beiden buddhistischen Sekten-
grindern Kukai und Saicho als Schiiler des Urabe no Chijimaro. Saga
Tenno scheint also in esoterischen Shinto Kreisen ein ganz besonderes
Prestige besessen zu haben und war daher im Zusammenhang mit der
Legitimierung des Saijosho eine bestens geeignete Figur.

2.3. Der Geheimbericht an den Tenno

Schon das MY enthilt eine Andeutung, im Saijosho wiren jene
sagenhaften zehn Goétterschitze aufbewahrt, die im Sendai kuji hongi
erwihnt sind und in enger Beziehung zu den drei Throninsignien des
Tenno stehen (s. MY: A30). Ebenso entnehmen wir den oben
zitierten Legenden, dal der Saijosho angeblich die Urformen aller

Im Klartext: Bei manchen Schreinen existieren zwar Berichte, aber die Schreine
selbst nicht mehr, beim Saijosho existiert der Schrein, aber keine Berichte.

" Der ,,Ryobu Shintoist* Rychen erwihnt um 1400 in seiner Schrift Jindai no
maki shikenmon neben Saga Tenno, Saich6 und Kukai auch noch den Ober-
priester von Hirano im Zusammenhang mit der Herausbildung shintoistischer
mantras und mudras (inmyo). Mit ,,Oberpriester von Hirano® kann aber, wie wir
noch sehen werden, nur ein Urabe gemeint sein, sodall man davon ausgehen
kann, daf3 zwischen Ryohen und den Urabe gewisse Beziehungen bestanden. Ito
sicht in der Schrift Ryohens daher eine mégliche Inspiration fur Kanetomos
Saijosho Legende (Ito 1992: 137-138).
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Gottleiber des Landes enthalte, denen alle anderen shintai nachge-
formt sind. Keine dieser Behauptungen scheint allerdings vergleich-
bare Reaktionen hervorgerufen zu haben wie die Anmalung Kane-
tomos, tatsichlich im Besitz der shintai von Ise zu sein.

Kanetomo machte sich hier die Tatsache zunutze, dal3 selbst die
Ise Schreine in die kriegerischen Auseinandersetzungen der soge-
nannten Periode der kimpfenden Lander (sengoku-Zeit, 1467—-1573)
hineingezogen und 1486 (AuBerer Schrein), bzw. 1489 (Innerer
Schrein), ganz oder teilweise zerstért wurden.'” Wihrend der Spiegel
der Toyouke, Gottleib des AuBeren Schreins, einem Brand zum
Opfer fiel, sollte der Gottleib des Inneren Schreins, der zu den Drei
Throninsignien zihlende Yata-Spiegel, Gertichten zufolge nach dem
Brand von 1489 in die Provinz Tango geflogen sein. Im selben Jahr
berichtete Kanetomo dem Hof in einem geheimen Bericht (misso)
von Lichterscheinungen tiber dem Taigenkyu, die verschiedene gott-
liche Objekte hinterlassen hitten. Er veranlafite eine Besichtigung der
Objekte durch Tenno Go-Tsuchimikado, und lie3 sich von ihm
bestitigen, daf} es sich um die ,,gottlichen Schitze® der Ise Schreine
handle. Sie sollten von nun an im Saijosho Taigenkyu aufbewahrt
werden. Go-Tsuchimikado war als Zeuge gut geeignet, denn als
Tenno war er einer der wenigen, die allenfalls einen Blick auf die
Gottkorper der groBen Schreine (beispielsweise bei der periodischen
Vetlegung der Ise Schreine)'® werfen durften. Dariiber hinaus zihlte
er aber auch selbst zum Kreis der Eingeweihten des Yoshida Shinto.
Die kaiserliche Bestitigung wurde offenbar in grofler Heimlichkeit
und Eile im 10. und 11. Monat 1489 tiber die Bihne gebracht.

Einzelheiten des Vorfalls lassen sich, mit gebiihrender Vorsicht,
wiederum aus dem Shingyo ruiyo, Abschnitt ,,Shinki tenko saijosho
no koto* (Wie die Gotterschitze im Saijosho vom Himmel fielen)

" Der unmittelbare Anla dieser Auseinandersetzungen war das bereits flo-
rierende Geschift mit dem Pilgerwesen, das beide Schreine, bzw. konkurrierende
Fraktionen von Predigern fir sich beanspruchten (Teeuwen 1996: 167-173).

® Es ist allerdings fraglich, ob Go-Tsuchimikado die Gottkorper von Ise je
wirklich zu Gesicht bekam, denn die vorlidufig letzte Schreinverlegungszeremo-
nie hatte 1462, unter seinem Vater Go-Hanasono stattgefunden.
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entnehmen.'” Hier sind Ausziige aus dem Tagebuch des Nakamikado
Nobutane (1442-1525) wiedergegeben, aus denen hervorgeht, daf3
Kanetomos geheime Fingabe am oder vor dem 16. 10. 1489 erfolgte.
Kanetomos eigene Darstellung lautet folgendermalien:

Geheimer Bericht Uber seltsame goéttliche Begebenheiten

Vergangenen 3. Monat, in der Nacht des 25. zur Stunde des
Ebers (10h abends), als es regnete, stirmte und ein Gewitter
niederging, kamen acht schwarze Wolken herangezogen und
senkten sich iber den beiden [Ise] Schreinen, den Hasshinden
und dem Taigenkya des Saijo[sho] herab. In ihrer Mitte
leuchtete es zweimal. Ich erschrak dartiber heftigst, verrichtete
eine religivse Ubung (gygji) und begab mich zum Taigenkyd.
Vor den Hasshinden, im Garten hinter dem Taigenkyu lag ein
mystisches Objekt (reimotsu). Ich wickelte es ein und verwahrte
es im Taigen-kyu.

Weiters kam am vierten Tag des gegenwirtigen [10.] Monats
zur Stunde des Hundes (8h abends) bei ganz besonders klarem
Wetter, vom Himmel eine leuchtende Scheibe (von tiber drei jo
(= 9m) Linge) herab und richtete all ihre Strahlen auf den
Taigenkyt. Dann verschwand sie wieder. Ich vollfihrte darauf-
hin die gleichen Ubungen wie in der ersten Nacht und begab
mich zum Schrein. Wie beim ersten Mal waren im Garten hin-
ter dem Taigenkyi zahlreiche géttliche Objekte® aufgetaucht.
Ich hielt das fiir etwas ganz Aullerordentliches, hob sie auf und
verwahrte sie wieder im Taigenkyt. Bedenkt man es recht, so

¥ In westlichen Sprachen liegen vereinzelte, ein wenig abweichende Schilde-
rungen dieses Vorfalls vor (Seckel 1943: 60—61, Grapard 1992a: 43, Naumann
1994: 71-72 und Teeuwen 1996: 185-180), die verliflichsten Angaben decken
sich jedoch mit den hier zitierten Quellen.

% Shinki. Offenbar wurden die Objekte nie genauer beschrieben. Kanetomo
verwendet hier zwar den Ausdruck, der konventionellerweise auf die Thronin-
signien (sanshu no jingi; historische Aussprache sanshu no shinki) angewendet wird,
doch ob wirklich der Yata-Spiegel des Inneren Schreins zu ihm geflogen kam,
bleibt unausgesprochen.
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konnte man eine behordliche Inspektion durchfithren, [um zu
prifen,] ob es sich um die mystischen Objekte (reimotsu) des
Gotterzeitalters handelt, und [die Objekte| Threr Majestit zur
Ansicht vorlegen. Zur Festlegung eines geeigneten Zeitpunkts
und einer geeigneten Person dieser geheime Bericht (misso).

Entoku 1 (1489), im 10. Monat
Kanetomo, Folgender 2. Rang

(ST 7/8: 351-352)

Weiters enthalt das Shingyo ruiyo ein diese Eingabe begleitendes
Schriftstiick von Kanetomo, worin er auf diverse Prizedenzfille fur
das plétzliche Erscheinen gottlicher Schitze aufmerksam macht.” Im
Anschlufl daran ist ein kurzer Ausschnitt aus einem kaiserlichen
Edikt (rinshi) vom 21. 11. 1489 wiedergegeben, worin Kanetomos
Angaben bestitigt werden. Als Schriftfihrer zeichnet Nakamikado
Nobuhide (1469-1531), der als Sekretir (sashoben) des Regierungs-
amtes (Dajo-kan) wahrscheinlich fir diese Aufgabe ausersehen war,
spiter aber auch ein Schwiegersohn Kanetomos wurde. SchlieBlich
findet sich eine Bestitigung der Vorfille durch den Minister (minbu-
kyo) Shirakawa Tadatomi, auch ein Anhinger des Yoshida Shinto.
Die tatsichliche Inspektion der mysteriésen Objekte erfolgte am 19.
11. zur Stunde des Ebers (etwa 10h abends), als Kanetomo sie
personlich dem Tenno vorlegte (Hagiwara 1975: 640).

Tenno Go-Tsuchimikado (1442-1500, r. 1465-1500) war selbst
ein Schiiler des Yoshida Shinto. Neun Jahre vor den hier beschriebe-
nen FHreignissen hatte Kanetomo einem engen Kreis von Hof-
adeligen und dem Tenno Votlesungen tber das Nihon shoki vorgetra-
gen und im Zuge dessen den Tenno personlich in eine Reihe von
Yoshida-Riten eingeweiht (s. Kapitel 5). Aus spiterer Zeit sind keine
Ubertragungen dieser Art bekannt. Nur im Jahr 1489, zehn Tage

' Kanetomo zitiert das Beispiel Jinmu Tennos, der auf seinem Eroberungs-
feldzug ein Schwert von den Gottern bekam, sowie die Errichtung der Schreine
Ise und Iwashimizu Hachiman an Stellen, wo gottliche Schitze gefunden oder
himmlisches Leuchten gesichtet wurden.
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nach der Inspektion der mysteriésen Objekte, kam der Tenno plotz-
lich noch einmal in den Genul3 einer Yoshida-Initiation (s. Kapitel 4).
Schon im 12. Monat wurden Proteste aus Ise laut, doch das
kaiserliche Edikt war bereits offiziell erlassen und damit — soweit
man in dieser Zeit Gberhaupt davon sprechen kann — rechtskriftig.
Der gesamte Vorfall ging als missé jiken (Geheimbericht-Vorfall)* in
die Historie ein und gilt als ,,das dunkelste Kapitel in der Geschichte
des Taigenkyu* (Seckel 1943). In seinen unverhohlenen Anstrengun-
gen, um jeden Preis Prestige fiir seinen Schrein zu gewinnen und ihn
so zum Zentrum des kami Glaubens zu machen, war Kanetomo in
diesem Fall moglicherweise zu weit gegangen. Die Ise Priester und
alle, die ihnen nahe standen, blieben von da an unverséhnliche Geg-
ner des Yoshida Shinto. Immerhin war Kanetomo jedoch im Besitz
einer offiziellen kaiserlichen Bestitigung, die ithm das Privileg zu-
sicherte, Bewahrer von Schitzen aus der mythischen Vergangenheit,
ja vielleicht sogar eines Teils der kaiserlichen Throninsignien zu sein.

2.4, Zusammenfassung

Anhand der Entstehungsgeschichte und der Symbolik des Saijosho
Taigenkya lassen sich jene Wesensmerkmale seines Griinders
Yoshida Kanetomo erkennen, die mit ihm und seiner Lehre wohl am
hiaufigsten assoziiert werden:

> Fine skrupellose Entschlossenheit, alles in der einheimischen
Glaubenstradition, was Prestige und Macht verspricht, fir sich zu
vereinnahmen; insbesondere richten sich diese Vereinnahmungs-
bestrebungen auf das Prestige und die Embleme des Tenno und
die ebenfalls mit dem Tenno verbundenen Ise Schreine.

? Die Bezeichnung misso (Geheimbericht) 148t Kanetomos Berichterstattung
natirlich ganz besonders verdichtig erscheinen. Dieser Eindruck mul3 allerdings
dahingehend relativiert werden, dal3 offenbar alle unerklirlichen Naturerschei-
nungen, die eine Untersuchung mit Mitteln der Divination nach sich zogen, in
Form von ,,Geheimberichten® an den Tenno herangetragen wurden (vgl. NKD
18: 600).
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> Eine auf dieses Machtstreben hin abgestimmte Theologie, die be-
weisen soll, dal3 der Shinto der Yoshida, wie kein anderer, allen
Gottern und zugleich der alle Gotter umfassenden Ur-Gottheit
dient; diese Theologie beruht zweifellos auf einer genauen Kennt-
nis das alten japanischen Schrifttums, interpretiert dieses jedoch
im Sinne einer monistischen Ur-Gott Lehre, die in den japani-
schen Mythen fehlt.

> Fine ginzlich uneingeschrinkte Bereitschaft, fremdlindische
Glaubensinhalte aus ihrem Kontext herauszulésen und als au-
thentische autochthone Tradition auszugeben.

Den neuen Schrein zeichnete also eine den meisten anderen Schrei-
nen wesensfremde universalistische, beinahe monotheistische Got-
tesvorstellung aus. Dem universalen Anspruch dieser Gottheit
entsprach die Tatsache, daf3 sich der Schrein auf den ersten japani-
schen Tenno Jinmu zuriickfithrte und sich als die Urform aller
Schreine verstand. Er wurde aus der Sicht des Yoshida Kanetomo
nicht neu gegriindet, sondern blof3 wiederaufgebaut, bzw. von seinem
alten, in Vergessenheit geratenen Standplatz an einen neuen Ort
verlegt. Seine Errichtung sollte Zeichen einer Wiedererweckung sein:
Restauration der ordnenden staatlichen Macht, die einst zu seiner
Griundung gefiihrt hatte. Die Restauration, die Kanetomo dabei vor-
schwebte, sollte den Yoshida Priestern jene Stellung zukommen
lassen, die sie — wiederum laut Darstellung Kanetomos — von alters
her inne gehabt hatten: Oberste Priester eines zentralen nationalen
Kultes, der keiner partikularisierten Gottheit, sondern allen japani-
schen Gottern in einem, bzw. einer Gottheit, die alle anderen mit
einschloB3, dienen sollte (s. dazu auch MY: A70-71).

Neben diesen hegemonialen Anspriichen ist in der bisherigen
Darstellung aber auch ein historisches Faktum zur Sprache gekom-
men, das fiir die Entstehung und die Akzeptanz des Yoshida Shinto
eine kaum zu vernachlissigende Rolle spielt: Der Onin-Krieg (1467—
1477), bzw. die daraus resultierende ,,Zeit der kimpfenden Linder*
(sengoku-Zeit 1467-1563). Der Onin-Krieg endete mit der Zersts-
rung Kyotos und der endgiltigen Entmachtung des Kaiserhofes, die
sengoku-Zeit mit der Abdankung des letzten Ashikaga-Shoguns und
dem Beginn einer neuen Reichseinigung unter Oda Nobunaga. Die
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folgenden Kapitel sollen zeigen, wie diese kriegerischen Ereignisse
zum Katalysator einer Entwicklung wurden, die unter den Vorfahren
Kanetomos bereits potentiell vorhanden gewesen war. Im Anschlufl
daran soll untersucht werden, wie die Lehre des Yuiitsu Shinto im
Einzelnen beschaffen war, und durch welche Vorziige sie in den
Augen der Zeitgenossen ihre enormen Anspriche gerechtfertigt
haben mag.



KAPITEL 3

Die Urabe, Karriere einer
hofischen Priesterfamilie

3.1. Die Divinatoren des Jingi-kan

Die Yoshida zur Zeit Kanetomos sahen sich selbst als den Haupt-
zweig der alten Priesterfamilie Urabe an. Diese Urabe wiederum
gingen laut Yoshida Stammbaum aus einer Seitenlinie der machtigen
Fujiwara hervor. Wie die Fujiwara sahen die Yoshida-Urabe daher in
Ame-no-koyane, der in den Mythen die Rolle eines Zeremonien-
meisters der Amatersu inne hat, ihren géttlichen Urahn (sogen) (s.
MY, A71). Tatsichlich reichen die historisch nachvollziehbaren Ut-
springe der Familie immerhin bis in die Heian-Zeit zuriick, wo die
Urabe in den unteren Beamtenringen der hofischen ,,Behorde fir
Gotter des Himmels und der Erde® (Jingi-kan) auftauchen. Zu dieser
Zeit war urabe, was wortlich Sippe[n] (be) des Wahrsagens oder der
Divination (uranai) bedeutet, wahrscheinlich eher als Berufsbezeich-
nung, bzw. als Sammelbezeichnung fiir mehrere, erblich mit Divi-
nation beschiftigte Familien zu verstehen.' Die Bestimmungen der Ara

! Felicia Bock (1970 und 1972) interpretiert daher den Begriff urabe als gene-
rische Bezeichnung und tibersetzt thn zumeist mit diviner. Allan Grapard geht
hingegen davon aus, daf3 die Divinatoren, die mit dem frithen japanischen Zen-
tralstaat in Verbindung standen, schon seit dem 5. Jahrhundert in erblichen Prie-
sterlinien organisiert waren, und landesweit untereinander in Verbindung stan-
den. Er weist auf Studien hin, die Verbindungen dieser Linien zum Kaiserhaus
herausarbeiten und deutet an, dafl diese Urabe urspriinglich sogar einen héheren
Status hatten als die Priesterfamilie Nakatomi, die ebenfalls Divination prakti-
zierte (Grapard 1992a: 30-31).

Nach den hier untersuchten Quellen gibt es unter den Heian-zeitlichen Divi-
natoren neben den Urabe auch die Atai und die Iki. Der Ausdruck ,,urabe“

N
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Engi (Engi-shiki) aus der ersten Hilfte des 10. Jahrhunderts® enthalten
dazu relativ detaillierte Anweisungen. Aus thnen geht hervor, dafl im
Jingi-kan insgesamt zwanzig Divinatoren aus drei Provinzen (den
Inseln Iki und Tsushima in Westjapan und der Halbinsel Izu sud-
westlich des heutigen Tokyo) beschiftigt werden sollen.” Es gab
dartiber hinaus auch noch andere Divinatoren-Sippen in Japan, na-
mentlich in Hitachi und Shimoésa (heute Ibaraki- und Chiba-ken,
ostlich von Tokyo), wo sich die alten Schreine Kashima und Katori
befinden," doch standen diese offenbar nicht in Verbindung mit der
Hauptstadt. Moglicherweise war es die kontinentale Technik des
Schildkrétenpanzer-Orakels, die in den Augen der sinophilen Gesetz-
geber die genannten Sippen vor denjenigen qualifizierte, die der ein-
heimischen Schulterblatt-(Skapula-)Divination nachgingen. Jedenfalls
bringen die Engi-shiki die ,,Sippe der Divinatoren® eindeutig mit
Schildkrét-Divination in Verbindung. Dies mag auch die Bevorzu-
gung von urabe aus nahe dem Festland gelegenen Regionen wie Tsu-

erscheint ambivalent: Wir finden ihn sowohl auf eine bestimmte Familie (Urabe),
als auch auf die Divinatoren im allgemeinen (urabe) bezogen. Insofern scheint
die Verwendung von Bock gerechtfertigt, selbst wenn sich frihgeschichtliche
verwandtschaftliche Verbindungen zwischen den einzelnen Divinatorenfamilien
feststellen lassen sollten.

? Die Engi-shiki stellen ein umfangreiches Supplement zu den zivilen und ver-
waltungstechnischen Bestimmungen (ryo) des sog. Yoro Kodex dar. Die Kompilie-
rung der insgesamt funfzig Binde wurde im Jahr 904 — Engi 4, daher der Name
— begonnen und 927 vollendet. Die ersten zehn Binde, die von Felicia Bock ins
Englische tbersetzt wurden (Bock 1970 und 1972), behandeln das traditionell
erstgereihte Regierungsamt, das Jingi-kan.

*Vgl. Bock 1970: 116. Im einzelnen sehen die Engi-shiki finf Divinatoren aus
Izu, funf aus Iki und zehn aus Tsushima vor. Weiters findet sich die ratselhafte
Bezeichnung ,,Divinatoren der vier Linder yokuni no urabe PU[E D b (s. z.B.
Bock 1970: 84 und 1972: 87). Sie erklirt sich wahrscheinlich daraus, da3 T'sushima
aus zwel Inseln besteht und daher zwei fir die Schreinverwaltung zustindige
Provinzbeamte, sog. kuni-no-miyatsuko, besal. Im Jingi-kan waren demnach
Divinatoren aus vier dieser kuni-no-miyatsuko Distrikte beschiftigt und zwar jeweils
funf pro Distrikt (Kawabata 1988, passim).

* Kawabata (1988: 53) weist auf Erwihnungen in den Hitachi fudoki und im
Shoku nihongi hin.
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shima und Iki erklidren, macht allerdings die Wahl von urabe aus Izu
in Mitteljapan etwas ritselhaft. Offenbar war Izu ein giinstiger Stiitz-
punkt fir die Seefahrt und insofern dem Festland kulturell niher als
andere, weiter westlich gelegene Regionen Japans. Wie Allan Grapard
hervorhebt, mul3 die Bedeutung der Divinatoren im frihen japani-
schen Zentralstaat vor allem in ihrer Beziehung zur Seefahrt gelegen
haben. Noch in den Engi-shiki ist verfiigt, dal3 jede Delegation nach
China von einem urabe begleitet werden muf} (Grapard 1992a: 33).

Die Hauptaufgaben der Divinatoren, die aus den Engi-shiki her-
auszulesen sind, beziehen sich jedoch zumeist auf die Vorbereitung
wichtiger (das heilt staatstragender) Zeremonien, von denen manche
periodisch (Erntebitt- und Erntedankriten), andere fallweise (Inthro-
nisierung eines neuen Tenno) stattfanden. Um die kami nicht zu ver-
stimmen, muf3te bei diesen Vorbereitungen grofle Umsicht walten.
GroBtmogliche rituelle Reinheit, das heit Minimierung aller mit
Tabus behafteter Lebenssituationen (in erster Linie natiirlich Todes-
fille, aber auch Krankheiten, Geburten, Fleischkonsum, Geschlechts-
verkehr, etc.) war von oberster Prioritit. Diese Tabuvorschriften
schrinkten die Wahl des genauen Zeitpunkts, Ortes und die Akteure
einer Zeremonie bis zu einem gewissen Grade ein. Was aber jenseits
dieser Kriterien geregelt werden mulfite, tiberlie man mdéglichst dem
Willen der kami selbst, das heil3t einem Orakel. In der Vorbereitung
des groflen Erntedankritus anlaB3lich einer kaiserlichen Thronbestei-
gung (Daijosai, Fest des Groflen Kostens), das in Buch 7 der Engi-
shiki beschrieben ist (Bock 1972: 31ff), hatten die urabe des Jingi-kan
beispielsweise die beiden Provinzen zu ermitteln, die den vom Tenno
zu kostenden Reis liefern sollten. Danach suchten sie diese Provin-
zen auf und bestimmten Felder und Bebauer des Reises. SchlieB3lich
vollzogen sie Rituale, um die erwihlten Plitze und Personen rituell
zu reinigen. Auch entschieden sie, welche Hofbeamten gleichzeitig
mit dem neuen Tenno die vor der Zeremonie nétige rituelle Enthalt-
samkeit iiben muBlten. Ahnliche Aufgaben vollzogen sie auch im Zu-
sammenhang mit der Erwahlung der Kult-Priesterin von Ise (saigi),
jener kaiserlichen Prinzessin, die den Tenno bei Feierlichkeiten in Ise
substituierte.

Das Handwerk der urabe bestand darin, die Botschaften der kami
aus den Spriingen eines unter Hitze geborstenen Schildkrétenpanzers
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herauszulesen. Dieses Ablesen gehorchte im Prinzip einer minutis
geregelten Technik, die wahrscheinlich auf den Prinzipien der chine-
sischen Orakelschrift Yijing beruhte. Die Spriinge wurden auf eine
begrenzte Anzahl von Grundformen, dhnlich den Hexagrammen des
Yijing reduziert.” Das Orakellesen bestand aus zwei Schritten: Erstens
die Identifikation der Grundformen, zweitens deren auf den Ein-
zelfall bezogene Deutung. Die so ermittelten Botschaften waren also
einerseits von der gleichen unantastbaren Objektivitit, wie jede
andere Losentscheidung: Sie waren der Gnade des Zufalls oder wenn
man will der Gétter anheim gestellt. Andererseits waren die Orakel
aber durch die notwendige Interpretation doch auch bis zu einem
gewissen Grade menschlich beeinflu3bar.

Neben ihrem eigentlichen Handwerk iibernahmen die urabe auch
andere priesterliche Aufgaben, vor allem rituelle Reinigungsriten und
die Darbringung von Opfergaben. Bei besonders wichtigen Ritualen
wurden diese Handlungen allerdings von ihren Vorgesetzten voll-
zogen.

Die Priesterbeamtenschaft des Jingi-kan bestand wie die meisten
hofischen Verwaltungsorgane des Altertums aus einer unbestimmten
Anzahl temporir angestellter Bediensteter ohne besonderen Rang.
(Die meisten der vorgesehenen zwanzig Divinatoren gehorten offen-
bar hierher.) Die eigentlichen Beamtenringe waren, dem tblichen
Schema entsprechend, in vier Klassen unterteilt, obwohl das Jingi-
kan nur eine geringe Anzahl solcher Posten zu vergeben hatte. In der
Heian-Zeit teilten sich vier Familien oder Familiengruppen diese
Posten untereinander auf: die Shirakawa (eine Zweigfamilie des
Tenno-Hauses), die Nakatomi (eine Zweigtamilie der Fujiwara), die
Inbe (wtl. Sippe der Tabuhalter) und die urabe (Sippe der Divinato-

* Uber die Orakeltechniken, wie sie Jahrhunderte spiter von den Yoshida
Urabe angewendet wurden, geben die heute noch erhaltenen Aufzeichnungen
von Kiyowara Nobutane (Kibokuden) und seinem Sohn Yoshida Kanemigi
(Kiboku shidai oyobi saimon) Aufschluf3. Diese Schriften enthalten detaillierte Ab-
bildungen der moglichen Grundformen, welche die Spriinge der erhitzten Schild-

krotenpanzer annehmen koénnen, und die entsprechenden Interpretationen.
Siehe dazu Demura (1997: 525— 596).
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ren). Fine Aufstellung aus dem Jahr 949 listet zehn Posten auf, die
folgendermallen verteilt sind: Das Amt des Vorstands (haku) hilt ein
kaiserlicher Prinz inne, die zweite Beamtenklasse (taifu und shofiku,’
sowie gof. deren Vertreter gon-no-taifu, etc.) teilen sich zwei Mitglie-
der der Priesterfamilie (O-)Nakatomi und ein Inbe auf. In der dritten
Klasse gibt es wieder zwei Nakatomi und einen Inbe. Erst in der vierten
Klasse sind drei urabe zu finden.” Der Rangunterschied zwischen den
urabe und den Priestern aus Nakatomi und Inbe-Familien a3t sich auch
deutlich anhand der in den Engi-shiki vorgesehenen Entlohnungen fiir
rituelle Verrichtungen, sowie Essensrationen und Kleidungszuteilungen
ablesen.

Die verhaltnismal3ig niedere Stellung der urabe im Jingi-kan sollte
jedoch nicht dariiber hinweg tauschen, daf3 ihre Position innerhalb
des staatlich organisierten Orakelwesens keinesfalls unbedeutend
war. Wie Kosaka Shinji detailliert aufzeigt, stand ihre Tatigkeit in un-
mittelbarer Beziechung zum sogenannten Yin-Yang Biro (Onmyo-
ry0), einer Unterabteilung des Nakatsukasa. Die Hauptaufgabe der
dort titigen Yin-Yang Meister (onmyé-shi) war ebenfalls die Divina-
tion, doch bedienten sie sich dazu der Methode des sogenannten
Schafgarben-Orakels.® Schon in China, wo das Schafgarben-Orakel
entwickelt wurde, unterzog man die durch Schafgarben ermittelten
Ergebnisse bei wichtigen Anlissen einer Kontrolle durch das Schild-
krotenpanzer-Orakel. Laut dem juristischen Kommentarwerk Ryo no
shitge war ein solches Verfahren auch in Japan vorgesehen. Die dem

S Ta- und sho- stehen fiir ,,GroB-“ und ,,Klein-“, -fu und -fuku werden beide
mit dem Zeichen Fl (vize-, sub-, hilfs-, etc.) geschrieben. Fir taifu ist auch die
Aussprache tayii moglich. Abgesehen von diesen kleinen terminologischen
Extravaganzen entspricht das Klassifikationssystem dem der sog. acht Ministe-
rien (vgl. NKD 12: 618 und 10: 615.) Bekanntermallen steht die traditionelle
Erstreihung des Jingi-kan innerhalb der héfischen Regierungsbehérden in merk-
wurdigem Gegensatz zu den vergleichsweise niederen Hofringen, die seinen
Amtsinhabern tblicherweise zuerkannt wurden.

7 Okada (1983: 36), nach Ruiji fisen-sho.

® Jap. zeisen. Zu dieser Orakeltechnik, die eng mit dem Yijing verbunden ist,
siche Hertzer (1996: 34-51). In spiterer Zeit wurden an Stelle der Schafgarben-
stengel Bambusstibchen verwendet (Murayama 1987: 418).
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Schildkr6t-Orakel nachgehenden Urabe waren so gesehen also eine
Art Kontrollinstanz der eigentlich fiir Divination zustindigen Behor-
de (Kosaka 1993: 24ff). Dieses Verhiltnis erklirt auch die bis in
Kanetomos Zeiten reichenden Kontakte zwischen den Familien, die
mit den jeweiligen Amtern erblich verbunden waren.

AuBlerdem rekrutierten sich aus den urabe die sogenannten miyaji ‘=
T2, was sinngemill wohl am besten mit ,,Palastdivinatoren® zu tbet-
setzen ist. Solche miyaji gab es in den Gemichern des Tenno (6-miyaji),
seiner Gemahlinnen und im Prinzenpalast, aber auch an der Seite der
Priesterprinzessinnen von Ise (saigit) und Kamo (saiin). Sie iibernahmen
divinatorische und purifikatorische Aufgaben, die im Zusammenhang
mit dem Alltagsleben der kaiserlichen Familie standen, waren aber auch
in offizielle Zeremonien mit eingebunden. Okada Shoji sieht im Amt des
miyaji den Schlissel fir die Herausbildung der Urabe als erbliche Prie-
sterfamilie und deren Aufstieg innerhalb des Jingi-kan (Okada 1983,
passim).

SchlieBlich gab es, gesondert von den iibrigen Amtern im Jingi-
kan noch sogenannte Meister der Schildkrét-Divination (kiboku
chgjo), die aus den nur periodisch beschiftigten (banjo) urabe des
Jingi-kan ausgewihlt wurden und in bestimmten Fillen urabe mit
einem festen Posten substituierten.” In spiterer Zeit scheint aus dem
chojo eine Art Vorstufe fur das Amt des miyaji geworden zu sein.
Jedenfalls aber hatte der Titel in der Blitezeit des Jingi-kan nie die
Bedeutung, die ihm schlieBlich von Yoshida Kanetomo zugespro-
chen wurde (s.u. S. 121).

’ Die Begtiffe banjo und chgjo stammen aus der ritsuryo-Gesetzgebung und
beziehen sich zunachst nur auf die Lange der jahrlich verrichteten Dienstzeit. Als
chojo mufite man mindestens 240 Tage im Jahr Dienst tun. Chojo wurde aber
auch als Bezeichnung fir in ihrem Gewerbe besonders talentierte beamtete
Handwerker, etc. gewihlt, welche aufgrund ihrer Fihigkeiten eine volle Dienst-
verpflichtung auflerhalb des tGblichen Amtsschemas erhielten (NKD 13: 509). In
diesem Sinne hat man offenbar auch das Amt des kiboku chojo des Jingi-kan zu
verstehen. Okada Shoji erwiahnt einen Fall aus dem Jahr 916, wo ein kiboku chojo
fur den miyaji bei einer den Tenno betreffenden Divination einsprang (Okada
1983: 41, Anm. 10).
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Tabelle 1: Stammbaum der Urabe vom 9. zum 17. Jh.

UMENOMIYA

4 Kanenobu

OSTLICHE | 5 Kanetada WESTLICHE

6a Kanechika

| Kanehide

| 7a Kanemasa

| Kanetsune

| 8a Kanetoshi

| Kanenaka

| 9a Kaneyasu

| Nakato

| 10a Kanesada

11a Kaneshige

| Kanenla |

| 12a Ka;lenao |

I
| Kaneaki |

I
| 13a Kanefuji |

| Kenko | |Jihen |

| 14a Kanemasu |

KIYOWARA

15a Kanenatsu
16a Kanetoyo

17a Kanehiro

18a Kaneatsu

192 Kanetomi

20a Kanena

21a Kanetomo

|Nobukalta | |Klyﬁk6 | [22a Karllemune |

232 Kanemitsu

24a Kanemigi

h

| Bonshun | | 252 Kanemi |
s ey
HAGIWARA 26a Kaneharu

;
Kaneyori

27a Kanehide

AWATA

| 11b Kanetsune |

| Kanekiyo |

[ 12b Kaneyori |

| Kaneuji
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3.2. Die Monopolisierung der Divination in einer
Familienlinie

Als erbliche Priesterfamilie mit permanenter Anstellung im Jingi-kan
lassen sich die Urabe bis zur Person eines gewissen Urabe no Hira-
maro (im oben angefithrten Stammbaum Urabe 1) zurtckverfolgen.
Hiramaro scheint in der Genealogie der Urabe als Sohn eines O-
Nakatomi Chijimaro auf. Uber ihn fiihrten sich die Urabe also auf
das Haus Nakatomi/ Fujiwara zurtick. Wir werden noch genauer
darauf eingehen, in wie fern dies einer historischen Falschung zuzu-
schreiben ist, bzw. aus welcher Zeit diese Filschung stammen konn-
te. Ab Hiramaro gilt der Familienstammbaum der Urabe jedenfalls
weitgehend als verlaB3lich.

Hiramaros Lebensdaten sind im Nihon sandai jitsuroku' verzeich-
net, das anlidflich seines Todesdatums 881 anmerkt, er stamme aus
Izu, habe in seiner Jugend Divination gelernt und sei Divinator (urabe)
des Jingi-kan geworden. Anfang Showa (834—48) habe er an einer Mis-
sion ins Tang-Reich teilgenommen. Im Jingi-kan soll er bis zum gon-
no-daisho (3. Beamtenklasse) aufgestiegen sein, zugleich das Amt des
miyaji innegehabt und schlieBlich den Folgenden 5. Rang/untere Ab-
teilung verliechen bekommen haben. Er sei im 75. Lebensjahr in Tanba
verstorben (s. Okada 1983: 31). Widerspriichliche Angaben im Mon-
toku jitsuroku'' lieBen wiederholt Zweifel an der Identitit Hiramaros
aufkommen. Ubereinstimmend wird jedoch in beiden Quellen iiber
einen Urabe berichtet, der in die entsprechenden Amter und Ringe
aufgestiegen sei.'

" Tetzte der ,,Sechs Reichschroniken®, Berichtzeitraum 858—887 (Regie-

rungszeiten der drei Tenno Seiwa, Yozei und Koko), fertiggestellt von Fujiwara
Tokihira, 901.

" Chronik der Regierungszeit Montoku Tennos (850-858), die fiinfte der
sechs Reichschroniken.

2 Okada hilt es tberdies fiir héchst wahrscheinlich, dafB3 sich ein Urabe in
dieser Zeit an der hier in Frage kommenden siebzehnten China-Mission beteiligte
und dadurch seine Kenntnisse des kontinentalen Orakelwesens aber auch der Yin-
Yang Lehre vertiefte. Sicher weil3 man, da3 der Yin-Yang Meister Harusono Tama-

N
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Fir die konkrete Existenz eines Urabe no Hiramaro spricht vor
allem, dal3 er in drei weiteren Quellen (Ruijii sandai kyaku, Honcho
gatsu-ryo, Nenjii gyoji sho) anlalllich der Verlethung des Ersten Schrein-
ranges an den Hirano Schrein (872) namentlich als Oberpriester
(azukari) dieses Schreins erwihnt wird. Dieser wichtige Schutzschrein
des Tenno war unmittelbar nach Grindung der neuen Hauptstadt
Heian-ky6 im Jahr 794 von Yamato nach Yamashiro, in die Nihe des
neuen Kaiserpalastes verlegt worden. Die vier hier verehrten Goétter
wurden als Ahnengottheiten der Mutter des Kanmu Tenno, des Be-
grinders von Heian-kyo, angesehen. Okada sieht die Vetlethung des
Schreins an Hiramaro in engem Zusammenhang mit dessen Funktion
als Palastdivinator (miyaji). Nicht nur war der Hirano Schrein beson-
ders fir das individuelle Wohl (Schutz des langen Lebens) des Tenno
zustandig, die dort eingeschreinten Gottheiten wurden auch im Kaiser-
palast bei den vom miyaji geleiteten Palastschutzriten verehrt."

Trotz der etwas widerspriichlichen Quellenlage kann man in Hira-
maro daher eine historische Persénlichkeit erblicken, die wahtschein-
lich aus den Riangen der urabe aus Izu stammte und als Priester oder
Zeremonienmeister besondere Bedeutung erlangte. Er mul3 sich
zundchst auf dem Gebiet der Divination hervor getan haben, bekam
dadurch neben seiner Funktion als Palastdivinator auch einen wichti-
gen Schrein anvertraut, wertete diesen Schrein auf, indem er seine
Gottheiten ins Palastzeremoniell integrierte, und sorgte schlief3lich
dafur, dal3 seine Funktionen innerhalb seiner Nachkommen erblich
weitergegeben wurden.

nari an der Mission teilnahm und dadurch die Entwicklung der Yin-Yang Lehre in
Japan vertiefte. (Okada 1983: 32)

¥ Okada 1983: 33-34. Im besonderen scheinen die Gottheiten von Hirano
im Ensemble mit den Gottheiten des fiir Sakralzwecke verwendeten Heiligen
Feuers (imubi) und des Palastfeuers im kaiserlichen Haushaltsamt (Kunai-sho, Ab-
teilung Naizen-shi fir den personlichen Bedarf des Tenno — Kiiche, etc.) gefeiert
worden zu sein. Feiern zu Ehren dieses Dreierensembles begleiteten einen
Tenno vom Prinzenpalast angefangen bis in den Palast der zurlickgetretenen
Tenno, die drei Gottheiten miissen ihm also personlich besonders nahe gestan-
den haben. Siehe auch Engi-shiki 1, Feier des Heiligen Feuers und des Palast-
feuers im 6. und 12. Monat. (Bock 1970: 82)
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Von Hiramaros Nachkommen berichten die Quellen wenig. Urabe
(2) Toyomune taucht im Uda Tenno gyoki als Palastdivinator auf und
soll laut Nihonkiryaku durch einen Sturz vom Pferd 895 ums Leben ge-
kommen sein (Okada 1983: 34). Auch Urabe (3) Yoshizane tritt kaum
in Erscheinung, er zog sich aus Krankheitsgriinden relativ frith aus
seiner Beamtenkarriere zuriick. Beriihmt ist hingegen Urabe (4) Kane-
nobu, unter dem sich laut Einschatzung Okada Shojis das Haus Urabe
endgiiltig als Stammhaus (soke) der Schildkrot-Divination durchsetzte
(und dementsprechend andere urabe aus dem Jingi-kan verdringte).

Urabe Kanenobu’s Lebensdaten sind nirgendwo ausdriicklich ver-
zeichnet. Die meisten Angaben zu seiner Person finden sich in einer
Quelle namens Ruijii fusen-sho,'* wo er erstmals 949 unter dem Namen
Urabe-no-sukune Kanenobu, 8. Rang/untere Abteilung als Nachfolger
seines Vaters auftaucht. Dieser hatte blof3 das niederrangigste Amt im
Jingi-kan innegehabt (das unterste der drei von Divinatoren besetzten
Amter der vierten Beamtenklasse). Die anderen beiden Posten wurden
offenbar von urabe der Familie Atai [E. aus Tsushima bekleidet. Diese
besetzten im 10. Jahrhundert auch die meisten miyaji-Posten.

Nachdem Kanenobu sowohl den Posten im Jingi-kan als auch das
Hirano-Schreinpriesteramt von seinem Vater iibernahm, aber doch
erst den relativ niederen 8. Rang innehatte, schitzt Okada, dal er
etwa 20 Jahre zuvor, um 930 geboren wurde. Er wurde schlief3lich
auch Palastdivinator des Prinzenpalastes und diente dort dem Prin-
zen Morihira (spater En’yu Tenno; 959-991). Allgemeiner Gepflo-
genheit entsprechend wechselte er dieses Amt gegen das Amt des
GrofBlen Palastdivinators (6-miyaji) ein, als der zehnjihrige Motihira
seine Regierungszeit als Tenno (969-984) antrat. Kanenobu hielt
diese Position bis zur Abdankung En’yus und trat sie danach aul3er-
gewohnlicherweise noch ein zweites Mal unter Ichijo Tenno (980-
1011, r. 986-1011), einem Sohn von En’yu, an. In dieser Zeit rlickte
Kanenobu zudem bis zum zweithochsten Amt des Jingi-kan (taifu)
vor (ab 1001) und wurde mit dem 5. Hofrang ausgezeichnet. Erst-
mals zahlte damit ein Urabe zum engeren Kreis der Hofaristokratie

YHERST E D, ,Nach Themen geordnete Anmerkungen zu amtlichen und
kaiserlichen Verordnungen®. Berichtzeitraum 737—1093.
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(kuge). Kanenobu starb wahrscheinlich in den ersten Jahren der Ara
Kanko (1004-1012). Seine auBergewohnliche Karriere in der hofi-
schen Priesterbeamtenschaft stellte den urabe aus Izu eine bleibende
Monopolstellung gegentiber anderen Divinatoren und die erbliche
Weitergabe der Palastdivinatoren-Amter sicher. Seit Kanenobu bil-
dete im ibrigen auch das Zeichen ,kane*“ einen unverzichtbaren
Bestandteil aller minnlichen Vornamen mannlicher Urabe-Priester.
Laut einer Andeutung der Yoshida Chronik Yoshida-ke hinami-ki er-
blickten die Urabe darin ein Symbol ihres traditionellen Gewerbes."
Anzeichen eines solchen Namenssystems lassen sich auch in anderen
Familien des Altertums finden, doch stellt die AusschlieBlichkeit, mit
der die Urabe ihr ,kane® bewahrten, einen Sonderfall dar. Erst im
sogenannten iemoto System, der Organisationsform von Gewerben
und Kinsten in der Edo-Zeit, finden sich dhnliche Beispiele.
Kanenobu war Zeitgenosse von Abe no Seimei (921-1005) und
Kamo no Mitsuhide (939-1015), die beide die von Kamo-Priestern
Ubetlieferten Lehren der Yin-Yang Divination und der Astrologie/Ka-
lenderkunde (tenmon) studierten. Innerhalb des Adels entstand zu
dieser Zeit zunehmendes Interesse an derartigen Kenntnissen, vor
allem im Zusammenhang mit Riten, die im privaten Alltagsleben
Schutz und Hilfe bieten sollten. Besonders um Abe no Seimeis magi-
sche Krifte ranken sich daher eine grofle Anzahl von Legenden. Seine
auf dem Yin-Yang Weg (onmyo-do) beruhenden Techniken unterschie-

® Das Yoshida-ke hinami-ki, das tagebuchartige Eintragungen aus der Zeit von
Kanehiro und Kaneatsu (Urabe 17a und 18a) umfalt und heute als unver-
offentlichte Handschrift von Yoshida Kaneatsu im Yoshida Archiv der Tenri
Universitat zu finden ist, enthalt dazu folgende Bemerkung:

Kanechikas (6a) Sohn Kanelhide] tibernahm den Umenomiya Schrein.
Dessen Enkel Kanenaka nannte sich noch Urabe und ubernahm die
Kunst der Schildkrot-Divination. Er iiberlieferte [jedoch] die Schildkrot-
Divination nicht weiter, und damit war entschieden, dafl man das Zeichen
kane nicht mehr verwenden konne. Ab seinem Sohn Nakato ff i
verwenden seine Nachkommen das Zeichen naka. (Yoshida-ke hinami-ki,
Oei 7(1400)/4/1. Vgl. Nishida 1979: 23)

Nishida stellte diese Quelle bereits 1938 in der Zeitschrift Rekishi chiri vor (s.
Nishida 1943: 148-169).
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den sich jedoch nicht wesentlich von denen der Urabe, und der Kamo,
nur institutionell waren sie voneinander getrennt. Seimei war Mitglied
des Amtes fir Yin-Yang Divinatorik (Onmyo-ry0), das v.a. fur alltag-
liche und private Entscheidungen der Bewohner des Kaiserpalastes zu-
staindig war. Die Divinatoren des Jingi-kan weissagten dagegen, wie
bereits erwahnt, eher bei 6ffentlichen, staatstragenden Zeremonien. In
ithrer Funktion als Palastdivinatoren, die ja auf den Tenno personlich
bezogen war, interferierte der Aufgabenbereich der Urabe jedoch mit
dem des Yin-Yang Amtes. Tatsichlich vollzogen Yin-Yang Meister
und Palastdivinatoren offenbar weitgehend identische Rituale (Okada
1983: 35).

Diese Ubereinstimmung wird durch die bereits erwihnte Studie
Kosaka Shinjis noch genauer erklirt: Kosaka bezieht sich dabei auf das

16 cine divinatorische Prozedur, die bereits

sogenannte fukusui-System,
in der Tang-zeitlichen Gesetzgebung China standardisiert worden
war. Schildkr6t-Orakel und Schafgarben (bzw. Bambusstibchen)-
Orakel wurden dabei als komplementir, bzw. einander tberprifend
verstanden und eingesetzt. Die Schildkréte genof3 in diesem Zusam-
menhang eindeutig das grof3ere Prestige: Geringen Anldssen war mit
einer einfachen Schafgarben-Befragung Genitige getan, wichtige An-
lisse hingegen bedurften einer zusitzlichen, stets nachfolgenden Be-
tragung des Schildkrotenpanzers (Kosaka 1993: 24-25). In Japan
nahmen daher bei den wichtigsten staatliche Orakelbefragungen, den
,Divinationen im Durchgang®,"” stets Yin-Yang Meister, Urabe und
Nakatomi teil, wobei die Nakatomi offenbar die héchste Kontroll-
instanz darstellten und die Ergebnisse weiterleiteten (ibid. S. 30).
Insofern scheint es plausibel, daf3 auch in den Alltagsriten des Kaiser-
palastes eine dhnliche Arbeitsteilung zwischen Yin-Yang Meistern

und Palastdivinatoren vorlag.

Das ausgehende 10. und beginnende 11. Jahrhundert war die Glanz-
zeit der Fujiwara-Regenten unter Michinaga (966—1027). Hausmacht

1% #BHE — wtl. System des Uberdenkens.

7 Konrd no mi-ura, so benannt nach dem Ort im Kaiserpalast, der fur diese
Divinationen ausersehen war (s. S. 109, Anm. 3) .
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Uber die weitverzweigte Sippe der Fujiwara war gleichbedeutend mit
Regierungsmacht. Wihrend die Fujiwara den politischen Bereich
monopolisierten, sicherten sich etliche von ihnen beglinstigte Fami-
lien ein bleibendes Monopol auf die Ausiibung diverser Kiinste und
Gewerbe. Nicht nur auf dem Gebiet der Divinatorik, auch auf dem
Gebiet der Medizin, des Rechtswesens oder der chinesischen Klas-
sikerexegese (myogyo-do B#%1E) traten innerhalb der jeweils zustindi-
gen hofischen Behorden als einzigartio gefeierte Experten (tenka no
ichibutsu) hervor, die ihre Kunst und zugleich ithr Amt von da an aus-
schlieilich in ihrer Familienlinie weitergaben. Des weiteren wurden
innerhalb der hofischen Musik die Bereiche Tanz, Flotenspiel und
Koto von jeweils eigenen Familien tradiert. Insofern ist die Etablie-
rung der Urabe als Stammhaus der Kunst des Schildkr6t-Orakels mit
Rickhalt im Jingi-kan ein typisches Phinomen dieser Zeit. Im
Hintergrund des Aufstiegs dieser Familie darf man eine besondere
Beziehung nicht nur zum Tenno-Haus, sondern vor allem zu den
Fujiwara-Regenten vermuten.

Angesichts des Erfolges von Urabe Kanenobu palit auch die heute
noch gingige Annahme gut ins Bild, daB3 es unter seiner Agide zur
Ubernahme des Yoshida Schreins durch die Urabe Priester kam.'
Der Yoshida Schrein wurde der Ubetlieferung nach von Fujiwara
Yamakage (824°—888?) als Familienschrein in Anlehnung an den
beriihmten Kasuga Schrein, den Ahnenschrein der Fujiwara in Nara,
gegriindet. Wie in Nara oder im Oharano Schrein, einem weiteren
Ahnenschrein der Fujiwara, werden hier die vier Ahnengétter der
Fujiwara, Ame-no-koyane, Takemikazuchi, Iwai-nushi und Hime-
okami verehrt. Der Schrein des an sich nicht sonderlich bekannten
Yamakage gewann an Bedeutung, nachdem eine seiner Enkelinnen in
die Regentenlinie (Sekkan-ke) der Fujiwara einheiratete, eine Verbin-
dung, aus der schliefllich die zukiinftige Gemahlin En’ya Tennos und
Mutter von Ichijo Tenno Akiko hervorging. 987, im Jahr nach der
Inthronisierung jenes Ichijo Tenno (dessen Palastdivinator wiederum
Urabe Kanenobu war), erfuhr also die Familienlinie seiner Grof3-

¥ Val. etwa Grapard (1992a: 33).
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mutter die gro3e Ehre, dal ihr Familienschrein in Yoshida als Ort
einer zweimal jdhrlich stattfindenden offiziellen Feier (Yoshida-sai, 4.
und 11. Monat) auserkoren wurde (Okada 1994: 329-332)."

Tabelle 2: Yoshida Schrein, Fujiwara und Tenno Haus (nach Okada 1994: 326)

Fujiwara Fujiwara Fujiwara Tenno Linie
,,Yoshida Linie* Regentenlinie Tochter
| Yamakage | | Tadahira |
Nakamasa Morosuke Daigo (60)
908-960 r. 897-930
I ———"— :
| |
Tokihime | o Kaneie Anshi | oo | Murakami (62) Suzaku (61)
929-990 927-964 r. 946-967 r. 930-946
l | |
I | |
Michinaga Akiko | o En’yt (64) Reizei (63)
966-1027 r. 969-984 r. 967-969
Ichijo (66) Kazan (65)
r. 986-1011 r. 984-986

Wie fast alle heute noch bekannten Schreine der Heian-Zeit, ver-
dankt der Yoshida Schrein seinen Ruhm somit der Tatsache, dal3 er
aufgrund von verwandtschaftlichen Bindungen mit dem Tenno
Haus, quasi als Ahnenschrein,” zum Ort eines regelmiBig stattfin-

¥ Unmittelbar davor wurde im iibrigen auch der Familienschrein der miitter-
lichen Linie der kaiserlichen GroBmutter, (wieder) in den Rang eines offiziell
gefeierten Schreins versetzt. Es handelt sich dabei um den Umenomiya Schrein,
Ahnenschrein der Tachibana, der spiter auch von Urabe Priestern tibernommen
wurde (Okada 1994: 328-329; s.a. Anm. 15).

* Der Amtstitel, den die Urabe als Oberpriester sowohl des Hirano als auch
des Yoshida Schreins annahmen, lautete nicht, wie tiblich kannushi (Gétterherr),
sondern azukari (Verwalter, Treuhidnder, ein Titel, der auch in weltlichen Beam-
tenrangen zu finden ist). Hagiwara Tatsuo vermutet, daf3 in dieser Bezeichnung
die Vorstellung enthalten ist, nicht die Urabe, sondern das Tenno Haus, bzw. die
Fujiwara seien die eigentlichen Herren des Schreins (Hagiwara 1975: 621). In der

—
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denden, offentlich anerkannten und gesponsorten Festes auserkoren
wurde. Die Leitung und Organisation eines solchen Festes oblag dem
Jingi-kan.

Laut Yoshida Uberlieferung wurde der Yoshida Schrein zugleich
mit seiner offiziellen Anerkennung im Jahre Ei’en 1 (987) dem Urabe
Kanenobu unterstellt (Shingyo ruiyo, Yoshida-sha no koto; ST 7/8:
247). Dagegen spricht allerdings eine Eintragung aus dem Tagebuch
des Fujiwara (Ononomiya) Sanesuke (Shoyi-ki) von 989, wonach die
Leitung der jdhrlichen Zeremonien im Yoshida Schrein durch Los
unter verschiedenen Fujiwara Kandidaten bestimmt wurde (Okada
1994: 332). Auf der Grundlage intensiven Quellenstudiums insbeson-
dere der Tagebuchliteratur der spaten Heian- und frithen Kamakura-
Zeit versichert Okada, dal3 sich bis ins 13. Jahrhundert — genauer
gesagt bis 1273 — keine einzige verlifilich datierbare Quelle findet, in
der die Urabe als Priester des Yoshida Schreins angegeben sind
(Okada 1984a: 705-706). Dal3 mit der Rangerh6hung des Yoshida
Schreins auch die Uberantwortung an die Urabe Hand in Hand ging,
durfte also eine der zahlreichen kosmetischen Operationen sein, die
die Yoshida Urabe an ihrer historischen Vergangenheit vornahmen.”
Sie gelang allerdings so perfekt, dal selbst heute noch die meisten
Nachschlagewerke der Yoshida Version folgen (vgl. z.B. NK [1997]:
2190).

3.3.  Ostliche und Westliche Urabe

Anfang des 11. Jahrhunderts, zwei Generation nach Kanenobu, kam
es zu einer Aufspaltung der Urabe in zwei Zweigfamilien, die
gewohnlich als ,,Hirano und ,,Yoshida“ Linien bezeichnet werden.

Muromachi-Zeit trat diese Bezeichnung zugunsten des gingigen kannushi in den
Hintergrund. Moglicherweise verloren sich zu dieser Zeit auch die assoziativen
Bindungen mit den urspriinglich gefeierten Familien.

' Der Yoshida Schrein scheint vor den Urabe von der Priesterfamilie Suzuka
verwaltet worden zu sein, die auch spiter noch mit den Urabe in einem vasallen-
artigen Dienstverhiltnis standen und untergeordnete Priesterringe (gon-no-
azukari, hafuri) bekleideten. Auch die Suzuka leiten sich von den Nakatomi her.
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Tatsachlich benttzten die Urabe die Namen der von ihnen ver-
walteten Schrein aber wahrscheinlich erst Ende des 14. Jahrhunderts
zur Differenzierung der beiden Linien. Dennoch lag fir die iltere
Yoshida Forschung der Schlufl nahe, daf3 die Teilung der Familie
durch die Ubernahme des Yoshida Schreins bedingt worden sei, daf3
also die eine Linie in erblicher Folge den Hirano Schrein, die andere
den Yoshida Schrein iibernahm. Ahnliche Teilungen traten in der
Geschichte der Urabe ofter auf: Unter Kanechika (6a) erhielten die
Urabe den Umenomiya Schrein, den die Linie eines jiingeren Sohnes
von Kanechika betreute (s. Anm. 15), unter Kanehira (10b) gab es
eine dhnliche Abspaltung, als der Awata Schrein an die Urabe
Ubergeben wurde. SchlieBlich entstand eine Nebenlinie, als Yoshida
Priester Ende des 16. Jahrhundert den Toyokuni Schrein von Toyo-
tomi Hideyoshi ibernahmen.

Spitestens seit den oben erwihnten Erkenntnissen Okada Shojis
kann allerdings von einer Aufgabenteilung in Yoshida-Schreinpriester
und Hirano-Schreinpriester schon deshalb keine Rede sein, weil laut
Okadas Forschungen der Yoshida Schrein ja erst um mehr als ein
Jahrhundert nach der Aufspaltung an die Urabe uberantwortet
wurde. Die Bezeichnung ,,Yoshida Linie* und ,,Hirano Linie* verliert
damit zumindest fiir die Heian-Zeit jegliche Sinnhaftigkeit. Da es
jedoch trotz allem Anzeichen einer bewuliten Differenzierung der
beiden Linien gibt, werden die in der japanischen Forschung etablier-
ten Bezeichnungen von Okada konventionshalber fortgefihrt. Um
jedoch MilBiverstindnisse moglichst zu vermeiden, sollen in dieser
Untersuchung die von Nishida Nagao bevorzugten Termini ,,Ostli-
che® und ,,Westliche* Urabe zur Anwendung kommen. Diese Be-
zeichnungen leiten sich zwar ebenfalls von der Lage der jeweiligen
Schreine ab — Hirano im Westen Kyotos, Yoshida im Osten —
verfihren aber doch weniger dazu, iiberholte Vorstellungen von der
Geschichte der Urabe stillschweigend weiter zu transportieren. Die
Vorfahren der spiteren Yoshida sind in unserer Terminologie also
die Ostlichen Urabe (sie sind im oben abgebildeten Stammbaum mit
einem ,,a“ versehen), die Vorfahren der spiteren Hirano die West-
lichen Urabe (,,b®).

Um die Geschichte der beiden Linien rankt sich bis heute ein wei-
teres Mil3verstindnis: die erbitterte Konkurrenz zwischen beiden
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Linien. Eine solche Konkurrenz bestand, wie wir noch ausfiihrlich
zeigen werden, sicherlich Anfang des 16. Jahrhunderts in der Nach-
folge von Yoshida Kanetomo, und méglicherweise auch im 14. Jahr-
hundert. Fir weite Teile der Urabe Geschichte ist das Verhiltnis
jedoch, wie schon Kubota Osamu bemerkt hat, tberraschend ein-
trichtig. Okada Shoji demonstriert dies an dem Faktum, da3 der
Familienvorstand der Urabe, und damit verbunden sowohl das Amt
des taifu im Jingi-kan als auch das Oberpriesteramt mit bemerkens-
werter RegelmiBigkeit zwischen beiden Linien wechselte.”

2 Okada (1984a: 703) rekonstruiert folgende Abfolge im Aufstieg der Urabe
im Jingi-kan:

Urabe in der 2. Beamtenklasse (11.-13. Jh.)

Urabe 4, taifu (= Kanenobu, erster Urabe in dieser Rangstufe)
Urabe 5, taifu

(Ostliche Linie) (Westliche Linie)

6a, gon-no-taifu

6b, taifu

7b, taifu
7a, taifu

8b, shofuku
9a, gon-no-taifu

9b, taifu

10a, gon-no-taifu

10b, gon-no-taifu
11a, taifu

11b, shofiku
12a, taifu

12b, gon-no-taifu

Die jeweiligen Amtsinhaber waren allem Anschein nach zugleich auch Sippen-
vorstand (wjichdja). Der Wechsel an der Spitze wurde schon in den unteren
Ringen vorbereitet. Im Jahr 1170 bietet sich folgendes Bild:

Amtshierarchie innerhalb des Hirano Schreins (1170)

azukari = Kanetomo (9b) —Westliche Linie
gon-no-azukari = Kaneyasu (9a) — Ostliche
negi = jiingerer Bruder von 9a — Ostliche
gon-no-negi = iltester Sohn von 9b — Westliche
hafuri = Sohn von 9a — Ostliche
gon-no-hafuri = zweiter Sohn von 9b — Westliche
(nach Okada 1984a: 706)
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SchlieBlich muf3 aufgrund der Forschungen Okadas noch ein wei-
teres Element der Yoshida Geschichte zeitlich neu eingeordnet wer-
den: Seit der Edo-Zeit sind Gelehrte der Ansicht, daf3 die Verwandt-
schaft zwischen dem Grinder des Urabe Hauses Hiramaro und der
Priesterfamilie Nakatomi auf einer geschichtlichen Falschung be-
ruhen muf3, die Frage erhebt sich allerdings, auf wen diese Falschung
zurtickgeht. Als Verfasser zahlreicher apokrypher Schriften stand
Yoshida Kanetomo auch als Autor dieser Geschichtsverdrehung
lange unumstritten fest. Nishida Nagao stie} jedoch bei seinen Re-
cherchen des Yoshida Schrifttums auf einen Beleg, dal3 der von
Kanetomo angefithrte Stammbaum schon unter Kanetomos Urgrof3-
vater Kanehiro (17a, 1348-1402) bestand. Nishida (1979: 20-24)
vermutete daher, dafl die Filschung auf den (politisch hoéchst
erfolgreichen) Kanehiro selbst zurtickzufiihren sei. Okada steuerte
weiteres Material bei, aus dem nicht nur hervorgeht, daf} die Yoshida
Urabe Ende des 14. Jahrhundert von den Fujiwara — und damit auch
den Nakatomi — als ujibito (Leute der gleichen Sippe) angesehen
wurden,” sondern auch, daB3 dies schon Anfang des 13. Jahrhunderts
der Fall gewesen sein diirfte: 1205 zeichnet Urabe Kanehira (10b) mit
dem Familiennamen Nakatomi und aus dem gleichen Jahr existiert
eine Chronik der Nakatomi, die — ganz im FEinklang mit der
bekannten Yoshida Genealogie — als Sohn des Nakatomi Chijimaro
einen gewissen (Urabe) Hiramaro anfithrt (Okada 1983: 31). Falls die
genealogischen Familienbeziehungen zwischen Urabe und Nakatomi

also tatsichlich auf einer Filschung beruhen, **

so erfolgte diese
spitestens in der frihen Kamakura-Zeit und wurde von den

Nakatomi (wissentlich oder unwissentlich) mitgetragen.

In dieser Zeit, in der nach Okada der Yoshida Schrein noch gar nicht in Besitz
der Urabe war, gehorchte die Rangfolge des Hirano Schreins offenbar einem
wohl geregelten, beide Linien umfassenden Seniorititsprinzip.

» Tagebuch des Nakahara Moromori (Moromori-ki), 1362/11/19; 1367/
6/10. (Okada 1983: 30)

% Vgl. die von Grapard erwihnten Forschungen (Anm. 1), die das Verhiltnis
Nakatomi — Urabe in neuem Licht erscheinen lassen.
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Die Beziehungen der Urabe zu den Nakatomi dirften im ausge-
henden 12. Jahrhundert auch durch die Tatsache gestirkt worden
sein, dal3 einige Urabe im Haus Nakatomi als ietsukasa, eine Art
privater Dienstnehmer, divinatorisch tatig waren. Andere derartige
Dienstverhaltnisse verbanden die Urabe mit den Shirakawa, die das
Oberhaupt (haku) des Jingi-kan stellten,” oder den Nakamikado,
einem Zweig der Fujiwara-Regentenfamilie. Analog zu offiziellen
Funktionen tendierten solche ietsukasa Posten dazu, erblich weiterge-
geben zu werden. Damit entstanden zwischen den jeweiligen Famili-
en vasallenartige Verhiltnisse. Im 13. Jahrhundert, unter dem Ostli-
chen Urabe Kanenao (12a) und seinem kollateralen Westlichen
Verwandten Kaneyori (12b) scheint das Selbstbewul3tsein der Familie
jedoch bereits so stark angewachsen zu sein, dal3 sie bestrebt war,
thre Abhingigkeit von hoherrangigen Familien zu beenden: 1224
16sten beide Urabe-Linien das Dienstverhiltnis mit der Familie Shira-
kawa auf. Diese Familie hatte seit 1165 gewohnheitsmil3ig zwei bis
drei Priester der ihnen unterstellten Urabe, aber auch der Nakatomi
tir private Zwecke als ietsukasa beschiftigt (Okada 1984a: 708-709).

Der Aufstieg der Urabe in den Status einer Zweiglinie der Fujiwara
und die Ubernahme des Yoshida Schreins wurden von einer Ent-
wicklung begleitet (und moglicherweise sogar eingeleitet), die letztlich
tir das Selbstbewul3tsein der Familie noch bedeutender werden sollte
als die Uberlieferung der Schildkrét-Divination: Die Herausbildung
einer familieneigenen Gelehrtentradition, die sich auf die Geschichte
des Jingi-kan und aller damit verbundenen Bereiche, also ,,die Dinge
der Goétter™, bezog. Dieses Wissen hatte zunichst vor allem konser-
vatorische Funktion: Das hofische Zeremoniell, das mit dem Nieder-
gang des Hofes in der Kamakura-Zeit nicht immer nach alter Vor-
schrift vollzogen werden konnte, drohte, in Vergessen zu geraten. Es

» Das Amt des jingi-haku war seit Ende der Heian-Zeit in der Familie des
kaiserlichen Prinzen Akihiro-6 (1095-1180) erblich. Spater nahm die Familie den
Namen Shirakawa an, war aber auch unter der Bezeichnung Hakke (haku-Haus)
bekannt.
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galt, die alten Prizedenzfille zu studieren® und so wandten sich die
Urabe den klassischen Chroniken — namentlich dem Nihon shoki, aber
auch dem Kaojiki, dem Sendai kuji hongi, dem Kogo shiii oder den Engi-
shiki — zu und entfalteten eine rege Kopiertitigkeit. Dieser neue
Expertenstatus kommt bereits Ende der Heian-Zeit zum Ausdruck. So
liel3 sich etwa Kujo Kanezane (1149-1207) wiederholt von Kaneyasu
Fragen zu den Tabuvorschriften bei Gottesdiensten, zu ,,strengem
Tabu® (chisai) und ,,peripherem Tabu* (sansai) und zu ritueller Ver-
unreinigung (kegare) beantworten.”” Ausgehend von diesem Exper-
tenstatus entwickelten die Urabe aus dem Bemihen, die alten Schrif-
ten entziffern und vortragen zu konnen, auch eine philologische
Tradition.

3.4. Die Philologie der Urabe

Die philologischen Diskurse der Urabe stieBen hauptsichlich in der
kuge Aristokratie, und hier besonders im Haus Ichijo, einem der finf
Regentenhiuser, auf Interesse. Was heute an Kopien und Erliuterun-
gen zum Nihon shoki und dhnlichen Werken von der Gelehrtentradi-
tion der Urabe zeugt, dirfte Grof3teils als Arbeitsmaterial fiir Vor-
lesungen oder Vortrage gedient haben, die die Urabe in Adelskreisen
abhielten. Die frithesten Zeugnisse dieser Tradition lassen sich bis
Kaneyori (12b) zuriickverfolgen. Von ihm weill man, dal3 er im Jahr
1228 das Sendai kuji hongi und mehtrere Abschnitte des Nihon shoki
kopierte. Sein Sohn Kanefumi (13b) hielt, wie das Shaku nihongi
erwihnt, Vortrige tiber das Nihon shoki vor Ichijo Sanetsune (1223—
84) und seinem Sohn Saneie (1249-1314). Kopierarbeiten lassen sich
tir die Zeit von 1268-1273 belegen. Er war dartiber hinaus Autor
oder zumindest Mitautor des dltesten heute noch bekannten Kom-
mentarwerks zum Kojiki, Kojiki uragaki (1273). Auch seine Nach-

% Spuren einer entsprechenden konservativ-konservatorischen Haltung las-
sen sich auch im Tsurezuregusa des Urabe Abkémmlings Yoshida Kenko
erkennen.

7 Gyokuya, Eintragungen von 1172/9/16 und 11/5; 1173/8/3; 1175/8/16,
8/17 und 11/10 (nach Okada 1984a: 710).
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folger in der ,Hirano* Linie treten zumindest als Kopisten in
Erscheinung.

Innerhalb der Ostlichen Urabe lassen sich vergleichbare Aktivi-
titen unter Kanenao (12a) feststellen, nicht jedoch unter seinen
unmittelbaren Nachfolgern.” Kanenao trat auch als Dichter in Er-
scheinung,” eine Kunst, die offenbar unter den Ostlichen Urabe eine
gewisse Tradition genoBl. Generationen spater zihlten ihn die
Yoshida zusammen mit Kanehiro (17a) und Kanetomo (21a) zu
thren wichtigsten Ahnen. So ist er beispielsweise der erste, fiir den
man retrospektiv einen posthumen kami-Namen (reishin-go) kreierte.
Yoshida Kanetomo verfalite einige seiner Schriften (u.a. eine Version
des Shinto taii) im Namen Kanenaos. Seit der Generation Kanenaos
und Kaneyoris verfaten die Urabe zudem Tagebtcher, wie es der
damaligen Gepflogenheit der kuge entsprach. Einige dieser Tage-
bticher sind in spateren Yoshida Quellen, namentlich dem Yoshida-ke
hinami-ki zitiert oder erwihnt, vollstindig erhalten sind sie heute
jedoch nicht mehr.

Wihrend die Westlichen Urabe sich mdglicherweise schon vor
Kaneyori als Experten des alten einheimischen Schrifttums etablierten,
scheint die Schildkrét-Divination eher Sache der Ostlichen Familie
gewesen zu sein. Von Kanemasa (7a) hiel3 es zu seiner Zeit, er sei der
einzige, der die Schildkrot-Divination tberlieferte, und sein Sohn
Kanetoshi (8a) verfal3te eine Schrift, die unter dem Namen Anmerkun-
gen zur Schildkrét-Divination von Kanetoshi bekannt war (Okada 1984a:
708). Gleichzeitig weill man von Kanemasa, dal3 er im Gegensatz zu
seinem westlichen Vetter im Jingi-kan nicht die hochste mogliche
Position (taifu) erreichte. Es hat also den Anschein, daf3 sich das
urspriingliche Familiengewerbe der Urabe hauptsichlich im Ostlichen
Zweig gehalten hitte, wihrend die Westlichen Urabe verstirkt einer

% Sein Sohn Kanefuji starb im 22. Lebensjahr. Ein anderer Sohn, Kanefumi,
wurde in die Linie der Westlichen Urabe adoptiert (§J]: 5657, sub voc.).

* Die ilteste heute bekannte Abschrift des Kogo shiii stammt von Kanenao
(1225), ferner kopierte er auch das Nihon shoki (1206). Als Dichter wird er u.a. im
Kokon chomonjii erwihnt und steuerte zu einer Reihe von Waka-Sammlungen
seiner Zeit Gedichte bei (vgl. SJJ: 55).
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prestigetrachtigeren und intellektuelleren Titigkeit nachgingen. Fur die
Westlichen Urabe 1aB3t sich im tbrigen auch eine permanente ver-
wandtschaftliche Bindung mit den Nakatomi rekonstruieren. Offenbar
wurden Nakatomi S6hne in der Kamakura- und nanbokucho-Zeit
gewohnheitsmifig mit Téchtern der Westlichen Urabe verheiratet.™
Okada sieht in dieser neue Spezialisierung das Hauptmotiv fir die
erwahnten Korrekturen am Stammbaum der Urabe: Fir ein Haus,
das sich dem Studium der einheimischen Klassiker verschrieb, schien
ein Stammbaum, der in entlegene Provinzen fihrte, nicht mehr ange-
messen. Die neue Beschiftigung fithrte sowohl zu den nétigen
Kenntnissen als auch zu einer zusitzlichen Motivation, sich genea-
logisch mit der iltesten aller hofischen Priesterfamilien zu vereinigen.

Im 13. Jahrhundert festigte sich die Gelehrtentradition der Urabe zu-
nichst in der Linie der Westlichen Urabe. Abgesehen von Ab-
schriften klassischer Texte, die in jeder Generation vorgenommen
wurden, fiihrte diese Tradition zur Abfassung des Shaku nihongi (um
1300), des ersten philologischen Kommentarswerks zum Nihon shoki,
durch Urabe Kanekata (14b). Es entstand wahrscheinlich als Produkt
der Vortragstitigkeit von Kanekata und seinem Vater Kanefumi.
Beide pflegten, wie erwihnt, namentlich zur Familie Ichijo engen
Kontakt.

Das Shaku nihongi gilt als Meilenstein der mittelalterlichen Philo-
logie und blieb iiber Generationen hinweg die Grundlage der Ura-
be’schen Nihongi-Exegese. Als Vorldufer des Yoshida Shinto 146t es
sich allerdings kaum charakterisieren. Kanekatas Erklirungen, die vor
allem Zitate aus anderen Chroniken heranziehen, beziehen sich grof3-
teils auf Probleme der richtigen Lesung und die Interpretation histo-
rischer Details, leiten aber keinerlei allgemeine religiése oder philoso-
phische Grundsitze aus dem Nihon shoki ab. Einflisse des esoteri-
schen Shinto aus dieser Zeit schlagen sich nur in Randbemerkungen
nieder. Man st6f3t daher auf die Identifizierung von Amaterasu und
Dainichi, bzw. des ,,Groflen Reichs Japan® (Dai Nihon koku X - H A

*'S, Stammbaum in Mure 1996: 154. Einzelne Urabe wie z.B. Kanekata
(14b) heirateten ihrerseits Nakatomi Frauen.
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) und ,,Dainichis Ursprungsland® (Dainichi honkoku X H - A [)
(Kubota 1959: 363-364). Auch die vom Watarai Shinto vertretene
Interpretation der Gottheit Kuni-no-tokotachi als Weltengriinder fin-
det sich erwihnt. Kubota, der stets bemtht ist, die Entstehung eines
religios vermittelten NationalbewuBtseins als roten Faden in der ver-
wirrenden Vielfalt mittelalterlicher kami-Diskurse zu entdecken,
kommt daher zu dem Schluf3, dal3 man das Shaku nihongi zwar nicht
direkt als Vorliufer des Yoshida Shinto bezeichnen konne, da es
keinerlei theologische Zielsetzung erkennen liefe, dal3 es aber den-
noch Ansitze einer shintoistischen Geisteshaltung berge, aus der
spater der Yoshida Shinto entstand (Kubota 1959: 367). Andererseits
konnte man aber auch hervorheben, dal3 das Shaku nihongi angesichts
der zu dieser Zeit in Shinto-Kreisen sicherlich bereits bekannten eso-
terischen Shinto-Interpretationen eine erstaunlich niichterne intellek-
tuelle Zurtickhaltung an den Tag legt.

Etwa eine Generation nach Kanekata hinterliel3 ein Briiderpaar aus
einer Seitenlinie der Ostlichen Urabe® auf zwei recht unterschiedli-
chen Gebieten nachhaltigen Eindruck in der japanischen Literatur-
und Geistesgeschichte. Urabe Kaneyoshi (12837—1352?) machte sich
einen Namen als Dichter und diente als solcher in verschiedenen
Adelshdusern. Er trat frith in den buddhistischen Laienmoénchsstand
ein und ist heute vor allem als Verfasser des Tsurezuregusa unter dem
Namen Yoshida Kenko bekannt. Das Tsurezuregusa ist eine Aphoris-
men- und Anekdotensammlung (zuihitsu), die man als poetische
Wirdigung des buddhistischen Verginglichkeits- und Weltfluchtge-
dankens charakterisieren konnte.

Kenkos Bruder Jihen beschritt eine vollkommen gegensitzliche
Laufbahn. Er absolvierte eine Ausbildung als Tendai-Monch, trat
aber vornehmlich als Denker in der Tradition des Watarai Shinto in

*'Thr Vater, Urabe Kaneaki, war Beamter der 2. Beamtenklasse (shoyii) des
Jinbu-sho, des ,,Ministeriums der Zivilverwaltung®, dem u.a. das Buro fir Hof-
musik, fir buddhistische Tempel und das Amt fir (kaiserl.) Begribnisse ange-
horten.
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Erscheinung.” In seinen Schriften plidierte er fiir das Primat der
kami gegeniiber Buddhas und Bodhisattvas und nahm damit einen
Gedanken vorweg, den Yoshida Kanetomo 150 Jahre spiter erneut
auferiff. Sein bekanntestes Werk, das Kuji hongi gengi (Urspriingliche
Bedeutung des Kuji hongi) ist eine esoterische Mythenexegese auf der
Grundlage des [Sendai] Kuji hongi. Obwohl das Sendai kuji hongi zu
den von den Urabe iiberlieferten Schriften zahlt, und man Jihen in-
sofern als erblich vorbelastet ansehen konnte, war es wahrscheinlich
weniger die eigene Familientradition als der Kontakt mit Watarai
Tsuneyoshi (1263-1339), einem der Hauptvertreter des Watarai
Shinto, der Jihens Interesse an den Mythen und den kami weckte.
Nach eigenen Angaben war es jedoch eine Traumbotschaft im Jahre
1329 die seine Hinwendung zu den kami ausloste. Jihen mul3 sich zu
diesem Zeipunkt bereits in fortgeschrittenem Alter befunden haben,
denn er hatte schon mehrere Werke tber die esoterischen Tradi-
tionen innerhalb der Tendai Sekte verfal3t (Kubota 1959: 143).

Jihens Interesse fiir die kami mag nicht zuletzt auch seinen
Zeitumstinden entsprochen haben: Zwischen den mongolischen
Angriffen von 1274 und 1281 und der Kenmu Restauration (1333—
1336) wuchs ein nationales SelbstbewulBtsein heran, fir das der
Begriff shinkoku (Land der Gotter) zum Schlagwort nationaler
Erneuerungsgedanken wurde. Die kami, schon fir Nichiren (1222—
1282) ein wichtiges Thema, wurden auch von buddhistischer Seite
verstirkt einbezogen. Nur ein oder zwei Generationen vor Jihen
formierte sich innerhalb der Tendai Schule der sogenannte Sanno
Shinto. Die Ise Schreine, um die sich schon seit der ausgehenden
Heian-Zeit spekulative Theorien vornehmlich von Shingon Moénchen
rankten (Ryobu Shinto), erfreuten sich — vielleicht auch dank der
thnen zugeschriebenen siegbringenden ,,Gotterwinde® — zuneh-
mender Beliebtheit (vgl. Naumann 1994: 114-120) und die Schriften
der Watarai, die im Zusammenspiel mit diesen Theorien entstanden,
fanden wohlwollende Aufnahme bei Hof (Teeuwen 1996: 147-148).
Jihen liegt also in gewisser Weise im Trend der Zeit, wenn er die
Ideen der Watarai aufgreift und sie etwas akzentuierter und theo-

%28, ,Jihen no shint6“ in Kubota (1959: 139—-160) und Tamakake (1992).
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logisch schirfer in Umlauf bringt. Trotz Anerkennung bei Hof (Jihen
durfte dem Tenno 1332 ein umfangreiches Schriftwerk von achtzig
Binden vorlegen) zihlten seine Werke jedoch nicht zu den Texten, die
innerhalb seiner eigenen Familie von Generation zu Generation
weitergegeben, kopiert und studiert wurden. Jihen blieb folglich
sowohl vor als auch nach seiner Hinwendung zum kami-Glauben
auBerhalb der Urabe’schen Tradition. Yoshida Kanetomo hat
wahrscheinlich Texte dieses entfernten Anverwandten kennengelernt
und sich moglicherweise auch davon beeinflussen lassen. Diese Beein-
flussung hat aber offenbar nicht viel mit dem Verwandtschaftsverhalt-
nis der beiden zu tun (s.a. Anm. 50).

In der Traditionslinie der Westlichen Urabe dirfte nach Kanekata
vor allem sein Enkel Kanekazu (16b) unter Zeitgenossen als Gelehr-
ter Anerkennung gefunden haben. Er hielt, wie er im Kolophon einer
Nihongi-Abschrift anmerkt, 1340 eine Votlesung vor Exkaiser Hana-
sono, und er wird auch im Taiheiki namentlich erwihnt: Es heil3t
dort, man miisse Einzelheiten zu den Drei Throninsignien im ,,Haus
des Nihongi, beim Oberpriester des Hirano Schreins Kanekazu
erfragen (Taiheiki 25, ,,Die Uberbringung des Schwertes nach Ise®).
Schon in Abschnitt 6 des Taiheiki werden die Urabe im ibrigen als
Gelehrtenfamilie.”

% Ein alter Ménch des Tenné-ji erklirt:

,»ohotoku Taishi [...] berichtete in [einem Werk von] dreifig Abschnitten
vom Zeitalter der Gotter an bis zur Regierungszeit von Jitdo Tenno. Es
heil3t Sendai kuji hongi. Die Urabe Priester tibetliefern es und errichteten so
ein gelehrtes Haus.* (Taiheiki 6)

Die Angaben des alten Monchs sind allerdings ungenau: Das Sendai kuji hongi be-
steht aus zehn Abschnitten, das Nihon shoki hingegen aus dreif3ig. Der Autor des
Taiheiki muf3 hier die von den Urabe tradierten Klassiker miteinander vermischt
haben. In jedem Fall bekriftigt das Zitat die Tatsache, da3 das Sendai kuji hongi
im Mittelalter eine geachtete, wenn auch oft nur dem Namen nach bekannte
Chronik darstellte, die im ,,Besitz® der Urabe war. Die Urabe Priester (Urabe no
sukune) kommen im Taiheiki ibrigens tiberraschend hiufig vor. Mdéglicherweise
standen sie mit den Autoren des Taiheiki in Kontakt. Sieche dazu Nishida Nagao,
,Urabe sukune no kotodomo — Taiheiki kanken® (1979: 145-153).
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Die Nachkommen des Kanekazu treten namentlich kaum noch in
Erscheinung, die Bezeichnung ,,Haus des Nihongi* wird aber weiter
mit den Urabe, bzw. den [Priestern von| Hirano assoziiert. Noch
1426 berichtet ein Kommentarwerk zum Nihon shoki:

Die drei ersten Abschnitte [des Nihongi (Gotterzeitalter 1 und 2,
Jinmu Tenno)] werden von den kannushi von Hirano, den
Leuten vom Haus des Nihongi, tbetliefert. Diese haben den

Dritten Rang inne und sind seit Generationen die Lehrer des
Mikado.™

Auch hier wird das ,,Haus des Nihongi* in einem Atemzug mit den
Priestern des Hirano Schreins genannt. Diese Aussage kann sich je-
doch nur auf die Ostlichen Urabe beziehen, denn sie waren es, die
unter Kanehiro (17a, 1348-1402) und Kaneatsu (18a, 1368-1408)
erstmals in die Elite der Hofgesellschaft (vom 3. Rang aufwirts)
aufstiegen. Demnach wiren mit den ,kannushi von Hirano, den
Leuten vom Haus des Nihongi“ die Ostliche Linie gemeint. Kubota
Osamu macht auf eine Quelle aufmerksam, die diesen Eindruck
bestitigt: In einer auf Urabe Kanekata (14b) zurtickgehenden Ab-
schrift des Nihon shoki finden sich sukzessive Eintragungen der spite-
ren Besitzer. Daran 1a3t sich erkennen, dal3 die Abschrift bis Kane-
kazu (16b) in der Westlichen Linie weitergegeben wurde, dann aber
an Kane’natsu (152) iiberging und von da an in der Ostlichen Linie
blieb (Kubota 1959: 370). Aus derlei Hinweisen 1463t sich folgern, daf3
sich der Schwerpunkt der Urabe’schen Gelehrtentradition nach
Kanekazu (16b) von der Westlichen auf die Ostliche Linie unter 15a,
bzw. 16a verlagerte. Die Griinde dafiir sind aus der derzeit vorliegen-
den Quellenlage kaum zu rekonstruieren. Fest steht nur, dafl die
Ostlichen Urabe in der Folge nicht nur als Gelehrte in Erscheinung
traten, sondern auch in der sozialen Hierarchie des Hofadels weiter
vorruckten, wihrend die Westlichen Urabe fast vollstindig von der
Bildfliche verschwanden.”

# Vgl. Kubota (1959: 368-369); Nishida (1979: 150).

% Die Westlichen Urabe starben jedoch nicht vollkommen aus, wie aus der
Yoshida Genealogie zu entnehmen ist (s.a. Tab. 1).
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Die Ubernahme der Westlichen Tradition scheint, wenn man den
oben erwihnten Nihon shoki Kolophon als Richtwert nimmt, um
1347 stattgefunden zu haben. Der Vorstand der Ostlichen Linie,
Kane’natsu (152) mul3 sich zu diesem Zeitpunkt in vorgerticktem
Alter befunden haben, sein Sohn Kanetoyo (16a) im mittleren Man-
nesalter. Im gleichen Jahr wird tbrigens dessen Sohn und Nachfolger
Kanehiro (17a) geboren. 1374 sucht jener Kanehiro, unterstiitzt von
sieben weiteren Urabe aus beiden Linien erfolgreich um die Zuer-
kennung des Adelstitels ,,Ason“ an.” 1386/1/6 wird er als erster
Urabe in den dritten Hofrang erhoben. Dieser Rang ist nun auch fiir
seine Nachkommen erreichbar und stellt sie damit auf eine dhnliche
Stufe wie etwa die Shirakawa, jene kaiserlichen Abkémmlinge, die
traditionell das hochste Amt im Jingi-kan (jingi-haku) innehatten.

Kanehiro ist tberdies aller Wahrscheinlichkeit nach der erste
Urabe, der allgemein unter dem Namen Yoshida-dono bekannt war.
Zunichst wurde er allerdings, nach dem Stadtteil seiner Residenz,
Muromachi-dono genannt. 1379, nach Errichtung des neuen Sho-
gun-Palastes Hana-no-gosho in unmittelbarer Nihe der Urabe-Resi-
denz verstand man unter dem dono von Muromachi jedoch Shogun
Ashikaga Yoshimitsu. Kanehiro nannte sich von nun an Yoshida.”
Im Gegensatz zu fritheren Ansichten vermutet Fukuyama Toshio,
dall damit kein Wechsel der Residenz verbunden war (Fukuyama
1977: 53), daB3 also die Yoshida weiterhin in Muromachi, dem ,,Regie-
rungsviertel im nordlichen Kyoto wohnen blieben. Den Aufzeich-
nungen von Kanehiro und Sohn Kaneatsu (Yoshida-ke hinami-ki) ist
zu entnehmen, dal die Regel, wonach die eine Linie den Yoshida

% Laut Gukanki, Tagebuch des Kampaku Konoe Michitsugu; bzw. Zoku shigu
sho, Edo-zeitliches Geschichtswerk des kuge Yanagihara Motomitsu tiber die Zeit
von 1259—1779 aus hofischer Sicht; vgl. Okada (1984b: 18).

Ason (urspr. Asomi) ist ein hoher Adelstitel (gefolgt von Sukune), vergleich-
bar dem deutschen Titel ,,First™. Bei Hofadeligen oberhalb des dritten Ranges
wurde er an den Familiennamen, bei Angehérigen des vierten und fiinften
Ranges an den Vornamen angehingt (NKD 1: 289).

¥ Im 12. und 13. Jahrhundert war auch ein Zweig der Fujiwara (Kajaji-ryd)
vortibergehend unter dem Namen Yoshida bekannt, es bestehen aber keine
niheren verwandtschaftlichen Beziehungen zu den Urabe.
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Schrein, die andere den Hirano Schrein zu verwalten hatte, prinzipiell
zu dieser Zeit giltig war. Andererseits gibt es aber verschiedene Hin-
weise, dal} die Yoshida von Kaneatsu (18a) bis Kanetomo (21a) sehr
wohl auch den Hirano Schrein administrierten. Es scheint also, als ob
die Aufteilung der beiden Schreine auf die beiden Linien ein Prinzip
wire, daf} vielleicht irgendwann einmal in der Geschichte der Urabe
beschlossen, aber selten in konsequenter Weise praktiziert wurde.

Die Gelehrtentradition der Urabe im frithen Mittelalter ist auch in
der westlichen Sekundirliteratur mehrfach als Ursache des familidren
Prestigegewinns und letztlich der Formulierung des Yoshida Shinto
angefiuhrt worden. Weniger bekannt scheint dagegen zu sein, dal3 das
Wissen der Urabe, das ja auch historische Prizedenzfille mit ein-
schloB, die eine wichtige Rolle in politischen Entscheidungsprozes-
sen spielen konnten, schon den Vorfahren Kanetomos diverse Mog-
lichkeiten der EinfluBnahme auf die hofische Politik er6ffnete. Ein
Beispiel dafiir stellt etwa ein Skandal im Zuge der Inthronisierungs-
teierlichkeiten von Go-Uda Tenno (r. 1274-1287) dar, dessen Einzel-
heiten von Nishida Nagao auf der Grundlage eines Urabe Textes
(Miyaji hiji kuden von Urabe Kanetoyo) recherchiert wurden:
1274/11/18, wihrend der wichtigsten Phasen des Daijosai, wird
der Leiter der Feietlichkeiten, O-Nakatomi Tametsugu, durch ein
Mitglied seiner Familie, O-Nakatomi Takakage, ersetzt. Takakage hat
zuvor gegeniiber dem Regenten (sessho) Ichijo letsune (1230-1293)%
beanstandet, dal Tametsugu eines der wichtigsten Gebete des Daijo-
sai namens Nakatomi no yogoto nicht kenne. Nachdem Takakages
Klage anerkannt und Takakage selbst als Zeremonienleiter eingesetzt
wird, ist er damit automatisch auch Sippenoberhaupt der Nakatomi,
da jeweils der oberste Nakatomi zum Leiter des Daijosai ausersehen
ist. Tatsdchlich wurde Tametsugu offenbar Opfer einer von langer
Hand vorbereiteten Intrige, an der auller den genannten Takakage
und Ichijo Ietsune auch Urabe Kanefumi (13b) — nebenbei mit O-
Nakatomi Takakage verschwigert — beteiligt war. Kanefumi steuerte

% Das Haus Ichij6, eines der fiinf Regentenhiuser (gosekke) der Fujiwara, war
vom Vater Ietsunes, Ichijo Sanetsune gegriindet worden.
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niamlich aus der eigenen Familientradition jene Erklirungen und An-
merkungen zu dem umstrittenen Gebetstext bei, die Takakage félsch-
licherweise als eigene Schriften ausgab und durch die er seinen Kon-
kurrenten bloBstellte. Uberdies hatte Kanefumi vor dem selben
Ichijo Ietsune und weiteren Mitgliedern des Ichijo Hauses im glei-
chen Jahr Vortrige iber das Nihongi gehalten (Nishida 1979: 140-
143). Okada bemerkt weiter, dall Ichijo Ietsune, der seinerseits erst
seit wenigen Monaten im Amt war, seinen Amtsvorginger ebenfalls
durch Vorwiirfe wegen mangelnder Kenntnisse des Daijosai zu Fall
gebracht hatte (Okada 1984b: 14-15).

Das Wissen der Urabe darf somit in seiner Funktion als politische
Waffe nicht unterschitzt werden. Ein weiteres Beispiel, das die Uber-
legenheit der Urabe auf dem Gebiet der zeremoniellen Aufgaben des
Jingi-kan verdeutlicht, ist einem Abschnitt des Yoshida-ke hinami-ki
(Oei 10/2/4) zu entnehmen, den Kubota Osamu vorstellt:

1402 wird der brandgeschidigte kaiserliche Palast vom Stadtteil
Muromachi in den Stadteil Tsuchimikado verlegt. Die Einweihung
der neuen Gebaude ist nach altem Brauch Sache der Nakatomi und
Inbe, Iwade (Nakatomi) Kiyose ist dazu ausersehen. Unwissend, was
bei einem solchen Anlal3 zu tun wire, schickt er seinen Sohn zu
Yoshida Kaneatsu (18a), um diesbeztigliche Erkundigungen einzu-
holen. Man hitte keine Ahnung itiber derartige Feiern und besitze
auch keine alten Aufzeichnungen. Wihrend Kaneatsu den Nakatomi
die erbetenen Instruktionen erteilt, schligt er den Inbe, die vor dem
gleichen Problem stehen, eine dhnliche Bitte vorerst ab. Erst nach
langem Hin und Her laBt er sich erweichen. In seinem Bericht kriti-
siert er beide Priesterfamilien und macht sie fir den Niedergang des
Hofes verantwortlich (Kubota 1959: 382-383).

In diesen beiden Beispielen deutet sich an, dal3 die Aufgaben des
Jingi-kan im 13. und 14. Jahrhundert ohne die Urabe nicht mehr ge-
leistet werden konnten. Es ist anzunehmen, daf3 ihre nominellen Vot-
gesetzten, die Nakatomi und die Shirakawa, nur noch symbolische
Funktionen ausiibten und sich insbesondere in Fillen, die etwas von
der jahrlichen Routine des hofischen Zeremoniells abwichen, ginz-
lich auf die von den Urabe gehorteten Ubetlieferungen verlieBen.
Dieses Wissen stellte fiir die Urabe einen potentiellen Machtfaktor
und ein Druckmittel dar. Sie konnten diesen Machtfaktor zwar nicht
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direkt fiir eigene Zwecke einsetzen, indem sie etwa die anderen Prie-
sterfamilien endgiiltig aus dem Jingi-kan verdringten — dazu war die
sakrosankte Familienhierarchie der kuge immer noch zu stark — aber
er trug zu ihrem wachsenden SelbstbewuBtsein und sicher auch zu
ithrer Begtinstigung durch die oberste Schicht der Hofaristokratie bei.

Der Aufstieg der Urabe unter Kanehiro soll ferner mit der Tat-
sache in Verbindung stehen, dal3 er sich um die Beendigung des Erb-
folgekonflikts innerhalb des Kaiserhauses, also um die Wiedervereini-
gung von Nord- und Sidhof (1392) verdient machte. In diesem
Zusammenhang bekommt auch die unter Kanehiro und Kaneatsu
nachweisbare Beschiftigung mit der Geschichte der kaiserlichen
Throninsignien™ eine entsprechende politische Dimension: Die Drei
Throninsignien spielten vornehmlich fiir den Siid-Hof eine zentrale
Rolle, um seinen Legitimititsanspruch zu begrinden. Wie wir sehen
werden, nehmen diese ,,Geist-Schitze® auch in der Lehre Kane-
tomos einen bedeutenden Platz ein (s. Kapitel 6).

3.5. Die ,Esoterisierung* der Urabe-Tradition
3.5.1. Kanehiro und Kaneatsu

Wie das Yoshida-ke hinami-ki unter dem Datum 1398/4/2 berichtet,
stellte Kanehiro an diesem Tag einen Teil seiner Bibliothek (Teile des
Nihon shoki, Lehrschriften zu diesem Text, Abschriften von Kogo shiii
und Engi-shiki, sowie Divinationsbicher) in einem ,,Weihehaus*
(saioku 77 /&) des Yoshida Schreins auf, und hielt davor ein ,,tausend-

¥ AnliBlich des Palastbrandes von 1398 verfalite Kaneatsu ein Werk iiber
die Drei Throninsignien namens Sanshu shinki-den. Darin stellt er die Behauptung
auf, dafl die Throninsignien unversehrt geblieben wiren, und rekapituliert ihre
Geschichte (Kubota 1959: 384).

Dem Engagement Kanehiros und Kaneatsus in Fragen der hofischen Politik
stand offenbar eine reservierten Haltung gegentiber dem Ashikaga Shogunat
gegeniiber. So entschuldigte sich Kaneatsu mit einem Vorwand, als er darum ge-
beten wurde, ein harae fiir Shogun Yoshimitsus Besuch des Iwashimizu Hachi-
man Schreins abzuhalten (Kubota 1959: 385). Kaneatsus Enkel Kanetomo war
da weniger zuriickhaltend.
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taches Purifiktionsritual® (sendo harae) ab. Auch rezitierte er dazu,
quasi als Gebet, Abschnitte aus dem Nihon shoki. Im gleichen Jahr,
am 17. 10., gab es ein tausendfaches harae mit Kogo shiii Rezitation.
Ahnliches wird von Kaneatsu berichtet, der 1402/10/16 an einem
,»Weiheplatz* (saisho 7 7T) ein tausendfaches harae plus Nihongi Rezi-
tation vollzog (Kubota 1959: 377). Unter Kanehiro und Kaneatsu
13t sich somit erstmals eine Verbindung von Gelehrtentradition und
angewandter religioser Praxis erkennen.®’ Die klassischen Texte, die
das Haus betreut, sind nicht mehr blo3 Gegenstand der Gelehrsam-
keit, bzw. des historischen Interesses, sondern eines mystisch-theolo-
gischen Diskurses, bzw. einer ,bibliokratischen® (Grapard 1992a)
religiésen Verehrung.

So knapp die Mitteilungen tber derartige Aktivititen gehalten sind
— tber die genauen Abldufe dieser Rituale wird im Yoshida-ke hinami-ki
nichts berichtet — so bedeutsam sind sie doch im Hinblick auf
Parallelen mit der Lehre, die Kanetomo zwei Generationen spiter
entwickeln sollte. Sie weisen auf das Entstehen von privaten Zeremo-
nien hin, die sich von der héfischen, ,,6ffentlichen® Funktion der
Yoshida Priester abkoppeln, einen eigenen geweihten Ort, der an
Kanetomos Saijosho denken 1if3t, und auf einen freien, kreativen Um-
gang mit der Mythologie, in der nicht nur historische Prizedenzfille,
sondern auch religiése Offenbarungen gesucht werden. Auch wenn
die oben geschilderten Beispiele solche Implikationen nur vage an-
deuten, so dokumentieren sie doch einen radikalen Bruch mit der aus-
schlieBlich auf den Tenno bezogenen rituellen Tradition der héfischen

* Grapard schreibt dem Vater von Kanehiro, Urabe Kanetoyo (16a), die
Rolle eines , initiator of secret transmissions® einer shinto-buddhistischen Ge-
heimlehre zu und stiitzt sich dabei auf den Titel des ihm zugeschriebenen Miyaji
hiji kuden = =W S Hix (Grapard 1992a: 38). Im Gegensatz zu Grapards Auf-
fassung bezieht sich dieses Werk aber nicht auf die geheimen Rituale im Yoshida
Schrein, sondern auf die Aufgaben des Palastdivinators (miyaji) — der Werktitel
wite in etwa mit ,,Die miindliche Uberlieferung der geheimen Dinge/ Rituale des
miyaji“ zu tbersetzen — und beschreibt diese relativ sachlich (vgl. Okada 1983:
28). Dal3 diese Aufgaben geheim waren und mindlich weitergegeben wurden,
stellt keine Besonderheit innerhalb der erblich organisierten hoéfischen Funk-
tionstrager dar und war sicher schon seit der Heian-Zeit der Fall.
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Priester. Ein dhnlicher Bruch wird von Mark Teeuwen als notwendige
Voraussetzung fiir die Entstehung des Watarai Shinto erachtet. *!
Angesichts der zahlreichen Anleihen, die der spitere Yoshida Shinto
beim Watarai Shinto nahm, ist es nicht unwahrscheinlich, dal3 sich die
Yoshida schon zu Kanehiros Zeiten vom Beispiel der Ise Priester zu
einer Esoterisierung ihrer Riten anregen lieBen.

Wir kénnen also annehmen, dal3 spitestens unter Kanehiro und
Kaneatsu das in Ise und anderswo entwickelte esoterische Verstind-
nis der kami in die Urabe Tradition eindrang, sie modifizierte und
somit die Voraussetzungen fiir die Entstehung des Yoshida Shinto
schuf.” Ein gewisser Indikator fiir diese Tendenz ist auch die Rolle
des Buddhismus unter Kanehiro und Kaneatsu. Geht man davon
aus, dal3 der Diskurs des esoterischen Shinto stets auf irgendeine
Weise die Position der kami im Verhiltnis zu Buddhas und Bodhi-
sattvas zu erhShen trachtete, so stellt sich die Frage, ob die ableh-
nende, bzw. ambivalente Haltung gegeniiber dem Buddhismus, wie
man sie sowohl im Watarai Shinto, als auch im spiteren Yoshida
Shinto findet, schon in dieser Zeit zu erkennen ist. In Ermangelung
theoretischer Texte sind unmittelbare Aussagen zu diesem Problem
kaum zu erwarten, doch lassen sich aus der unter Kanehiro und
Kaneatsu dokumentierbaren religiésen Praxis interessante Riick-
schlusse ziehen.

Die detailliertesten Berichte dazu finden sich anldllich von
Krankheit und Tod des Yoshida Kanehiro im schon oft zitierten

“ From the beginning of the Kamakura period onwards, Ise priests no
longer addressed themselves exclusively to the imperial court, but ministered to
private persons (in casu powerful monks and warriors) as well. This forced the
priests to step out of their theological isolation, and led them to devise new
rituals, which in turn led to new explanations of the meaning of worship.“
(Teeuwen 1996: 24)

* Abgeschen von lapidaren Hinweisen auf eine esoterische Praxis im
Yoshida-ke hinami ki, suggeriert auch ein Werk mit dem Titel Shinto hisetsu (Gehei-
me Erklirung des Shinto) eine Verbindung zwischen der Hauptlinie der Urabe
und dem Shinto der Watarai, bzw. den Schriften des bereits erwihnten entfern-
ten Verwandten der Urabe-Priester, Jihen. Die zeitliche Einordnung dieses
Werks ist jedoch umstritten (s.u. Anm. 50).
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Yoshida-ke hinami-ki. Kanehiro erkrankte 1402, im 55. Lebensjahr
ernstlich, trat am 26. 4. in den buddhistischen Laienménchsstand ein
und widmete sich von da an hauptsichlich der Anrufung Amidas.
Auch seine Vorviter hatten sich auf diese Weise auf den Tod vorberei-
tet. Kanehiro verstarb bereits wenige Tage nach seiner Monchswer-
dung am 3. Tag des 5. Monats. Er starb isoliert von den meisten seiner
Angehorigen — ihr Shinto-Priesterstand machte es ihnen unmdoglich,
sich dem Sterbenden zu nihern. Zu grof3 war die Gefahr einer rituellen
Verunreinigung durch Kontakt mit dem Tod (shie #E##). Nur ein
nicht-priesterlicher Verwandter durfte sich zusammen mit den bud-
dhistischen Moénchen, die letztlich auch den Abtransport der Leiche
durchfiihrten, im Inneren des Gebiudes aufhalten. Die anderen minn-
lichen Familienmitglieder durften den Toten weder berithren noch
sehen, noch unter demselben Dach mit ihm weilen, sondern mul3ten
sich im Freien, auf nackter Erde aufhalten. Auch die anschlieBenden
Begrabnisfeierlichkeiten vollzogen buddhistische Monche nach bud-
dhistischem Zeremoniell (Okada 1982b: 2-3).

Ahnliche Formen des Eintritts in den Ménchsstand unmittelbar
vor dem herannahenden Tod lassen sich an zahlreichen Beispielen
aus der mittelalterlichen Literatur dokumentieren. * Die Yoshida
scheinen sich in dieser Hinsicht nur durch ihre besonders strenge Be-
achtung des shintoistischen Todestabus von gewohnlichen Adeligen
ihrer Zeit unterschieden zu haben. Ansonsten ist es auch flr sie
selbstverstindlich, ihr Seelenheil von buddhistischen Heiligen zu er-
flehen und ihre sterblichen Uberreste einem buddhistischen Ritual zu
Uberantworten.

Auch vor seinem Tod war Kanehiros Alltag von kleinen Ritualen
bestimmt, die keinen Zweifel an seinem selbstverstindlichen bud-
dhistischen Glauben lassen. Wenn er den Yoshida Schrein oder den
Hirano Schrein aufsuchte, rezitierte er buddhistische Sutren, wenn er
dort aber shintoistische Rituale zu verrichten hatte, begniigte er sich

* Siehe dazu Scheid (1996: 230-241). Die setsuwa Sammlung Shasekishii be-
richtet sogar von einem buddhistischen Ménch, der zu einem sterbenden Shinto
Priester gerufen wird (Shasekishii 7/23, NKBT 85: 322-323).
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mit der Anrufung Jizos.* Wir finden also, v.a. was den persénlichen
Lebensbereich betrifft, unter Kanehiro keine Anzeichen einer dem
dominierenden buddhistischen Weltbild gegeniiber kritischen Ein-
stellung, im Gegenteil: In der fir den individuellen Gldubigen ent-
scheidendsten Frage — dem Weiterleben nach dem Tod — wendet er
sich entschlossen der buddhistischen Heilslehre zu. Dennoch galt er,
wie es ein zeitgenossischer Nachruf formulierte, als der ,,alterfahrene
Meister des Shinto* (shinté no genrd #i.2 7t#)." Er personifiziert
also gleichsam die von Kuroda Toshio vertretene Auffassung, nach
der Shinto im Mittelalter nur als ein verlingerter Arm des Buddhis-
mus anzusehen sei (s. Einleitung, 1.2.1.).

Sohn Kaneatsu hingegen scheint gewisse Zweifel an der Folge-
richtigkeit eines solchen Tuns gehegt zu haben. Unterschiede in reli-
giosen Fragen zwischen Vater und Sohn treten gerade im Fall von
Kanehiros Alters-Monchschaft zutage. Kanehiro plante diesen
Schritt bereits mehrere Monate vor seinem Tod, wurde aber von
Kaneatsu zurtickgehalten. SchlieBlich iiberlie man die Entscheidung
einem Orakel. Als die Gotter des Yoshida Schreins nach einem drei-
tigicen Divinationsverfahren zustimmten, bedurfte es nur noch der
Einwilligung des Shoguns, bis sich Kanehiro zusammen mit seiner
Frau buddhistisch weihen lieB.* Kaneatsu hingegen trat nicht mehr
dem buddhistischen Ménchsstand bei. Insofern finden sich in seiner
Biographie die ersten Anzeichen jener Distanz zum Buddhismus, die
ein entscheidendes Charakteristtkum des spiteren Yoshida Shinto
darstellt.

Ahnlich wie sein GroBneffe Kanetomo war Kaneatsu ein besonders
energischer und talentierter Vertreter der Yoshida Urabe, der sich vor

* Kubota (1959: 378). Eine ihnliche Dichotomie zwischen privatem Glau-
ben an den Buddhismus und Meidung des Buddhismus im shintoistischen Ritual
ist auch fiir die Priester von Ise kennzeichnend (Teeuwen 1996: 104-109).

4 Ausspruch von Bo6jo Toshimasa laut einer Eintragung des Yoshida-ke
hinami-ki von 1402/7/22 (Kubota 1959: 378).

* Kubota (1959: 379). Ausfiihrlich dazu Emi Kiyokaze in Shinto setsuen
(1942).
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allem um die Bewahrung und Weiterentwicklung der familidren Tra-
ditionen verdient machte. Sein Tod im 41. Lebensjahr bereiteten
seinen Ambitionen jedoch ein frihes Ende. Kaneatsu widmete sich
schon im 14. Lebensjahr unter Anleitung seines Vaters dem Studium
des Nihon shoki und fertigte eine Abschrift an. In spiteren Jahren
entwickelte er eine reiche Vortragstitigkeit zu diesem Thema, und
genoB, ebenso wie sein Vater das besondere Vertrauen von Tenno
Go-Kameyama. Mehr noch als seine Vorginger nahm Kaneatsu
sowohl auf das divinatorische Gewerbe als auch auf die Gelehrtentra-
dition der Urabe Bedacht. Er kopierte, sammelte und systematisierte
die Lehrschriften der Yoshida und versah sie mit eigenen Kommen-
taren und meist mit einem ausdriicklichen Geheimhaltungsgebot.

Ein gutes Beispiel hierfiir bietet ein Dokument namens Jingi-kan
hasshin-den no koto hiketsu (Geheimschrift Giber die Acht-Gotter-Halle
des Jingi-kan), das von Nishida Nagao editiert wurde.*” Hier werden
zunichst die acht Gottheiten namentlich aufgelistet und einem Zu-
stindigkeitsbereich zugeordnet.”® Es folgen Anmerkung zur Geschich-

¥ Nishida (1979: 61-68). Der entsprechende Artikel mit dem Titel ,,Yoshida
shintd no seiritsu® erschien erstmals 1958. 1964 verdffentlichte Nishida einen
weiteren Beitrag, ,,Yoshida Kaneatsu no Engi-shiki jinmei-cho sho*, zu diesem
Thema.

* Diese Zuordnungen sind nicht mit Quellenangaben belegt, méglicherweise
handelt es sich um eine familieneigene Interpretation der Yoshida. Namen und
Aufgabenbereich lauten:

Kan[=kami]-musubi-no-kami — thm obliegt die Autoritit der gottlichen
Macht.

Taka-musubi-no-kami — ihm obliegen die héfischen Amter der héchsten
Ringe.

Tamaru[=tama-tsume|-musubi-no-kami — ihm obliegt der Respekt vor
dem Noblen.

Iku-musubi-no-kami — ihm obliegen Geburt und langes Leben.
Taru-musubi-no-kami — ithm obliegt die Fille der Reichtiimer.
Omiya-nome-no-kami — ihm obliegt die Harmonie von Herrscher und
Untertan.

Mike-tsu-no-kami — ihr [?] obliegt die Ernte der Finf Getreidearten.
Koto-shiro-nushi-no-kami — ihm obliegt die glickliche Regierung.
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te threr Einschreinung (unter dem ersten Kaiser Jinmu Tenno), ihrem
Schreinrang, threm Ort im Jingi-kan, bzw. den Orten ihrer Verehrung
im kaiserlichen Palast und zu der Tatsache, dal3 noch nie von einer
buddhistischen Urform der Acht Gétter zu hoéren war. Viele Angaben
sind sorgfaltig mit Verweisen auf andere Quellen versehen. Sie berufen
sich insbesondere auf Schriften der Vorfahren Kanefumi (13b) und
Kane’natsu (15a), aber auch auf die Klassiker (v.a. Kogo shiii und
Sendai kuji hongi) und enthalten schlieB8lich Kaneatsus eigene Schluf3-
folgerungen. Wie schon der Titel andeutet, ist die Schrift geheim, esote-
rische Interpretationen in einem theologischen Sinne sind jedoch nicht
explizit festgehalten. Daher muf} auch Kubota Osamu einriumen, daf3
,man die spiteren philosophischen Erlauterungen des Yoshida Shinto
bei Kaneatsu noch nicht vollstindig erkennen kann® (1959: 384-385).
Ahnlich ist auch der Eindruck, den Okada Shéji aus einem Vergleich
des Shaku nihongi mit einer Nihongi Exegese von Kaneatsu gewinnt.*
Obwohl Kaneatsu sich nicht sklavisch an das berihmte Werk seines
Vorfahren hielt, wichen seine Interpretationen nur in Einzelheiten
davon ab. Im geschriebenen Wort bemiihte sich Kaneatsu offensicht-
lich weiterhin, offenkundige theologischen Spekulationen fern zu
halten, und stellte sich ganz in den Dienst einer sachlichen Darstellung
von Fragen der Philologie oder des klassischen Hofzeremoniells.”

Die einzelnen Gottheiten sind also — durchaus nicht willkutlich — bestimmten
Bereichen des Tenno Systems zugeordnet.

* Nihongi jindai no maki hishé (Geheime Anmerkung zum Gotterzeit-Kapitel
des Nihongi), Handschrift im Besitz des Yoshida Archivs der Tenri Universitit
(Okada 1984b: 20-22).

* Das einzige mir bekannte Werk aus der Urabe-Tradition vor Kanetomo,
das eindeutig esoterischen Inhalts ist und insofern als mdgliche Inspirations-
quelle fir Kanetomos Shinto gelten kénnte, nennt sich Shinto hisetsu und ist laut
Kolophon von Urabe Kanetomo #AC (9bl) aus der Westlichen Linie verfait. Es
wurde von Mure Hitoshi in zwei Artikeln (1996 und 1997) editiert und
besprochen. Das Werk enthilt u.a. groe Ubereinstimmungen mit Schriften der
Watarai (den sog. Shinto gobusho), sowie Schriften des Urabe Abkommlings
Jihen, wovon manches davon sich wiederum in Kanetomos MY und Shinto taii
nachweisen li3t. Wenn die Verfasserschaft des frithen Urabe Kanetomo tatsich-
lich angenommen werden soll — Mure verteidigt diesen Ansatz hartnickig und
eruiert als Entstehungsdatum die Zeit von 1182-1184 — mifite man daraus

N
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Nach dem frithen Tod Kaneatsus folgte ihm sein Bruder Kane-
tomi (192)°" als Vorstand der Yoshida-Urabe nach; dessen Sohn
Kanena (20a, —1460) Ubernahm anschlieBend das Familienerbe.
Kanena war politisch-gesellschaftlich nicht unerfolgreich — er brachte
es zum zweiten Hofrang und lief3 seine Familie damit insgesamt ein
weiteres Stiickchen in der hofischen Hierarchie nach oben riicken —
auf geistesgeschichtlichem Gebiet sind von ihm allerdings keine
Neuerungen bekannt. Es ist jedoch anzunehmen, dal3 er seinen Sohn
Kanetomo (21a) personlich zu seinem Nachfolger ausbildete.

3.5.2. Ichijo Kaneyoshi

Einen weiteren Teil seiner Ausbildung erhielt Yoshida Kanetomo —
mittelbar oder unmittelbar — von Ichijo Kaneyoshi (F#E auch Kane-
ra gelesen, 1402-1481), jenem herausragenden Gelehrten, Dichter
und Staatsmann, der die Spitze praktisch aller kulturellen Ambitionen
der kuge seiner Zeit in einer Person vereinigte. Kaneyoshi stammte
aus einem der fiinf Regentenhauser und wurde ebenso wie sein Vater
und sein Sohn selbst Regent; er beschiftigte sich auf literaturhisto-
rischem Gebiet vor allem mit Ise- und Genji monogatari, war aber
auch an den alten japanischen Chroniken duflerst interessiert. In

folgern, dafl grundlegende Ideen des Watarai Shinto von den Urabe stammen.
Trotz weitldufiger Beweisfihrung kann Mure im Grunde aber nur darlegen, dal3
die Moglichkeit, es handle sich um keine Filschung, nicht ganz auszuschlieSen
ist. Angesichts der eher ungeheuerlichen Implikationen spricht aber meines Er-
achtens doch alles dafiir, dal das Werk frihestens in der spiaten Kamakura-Zeit
verfal3t wurde. Es konnte sich also um eine Art missing link zwischen dem Wata-
rai Shinto, bzw. Jihens Schriften und Kanetomos Shinto handeln. Da aber auch
nicht ganz ausgeschlossen werden kann, daf3 das Werk vielleicht sogar erst nach
Kanetomo (21a) entstand, soll hier der Hinweis auf die Existenz dieses Shinto
hisetsu gentigen.

* Gestorben 1438. Die iltere Forschung nimmt an, daB Kanetomi der Sohn
von Kaneatsu war, das Shinto-Personlichkeitslexikon Shinto jinmei jiten (S]J: 313),
folgt allerdings in diesem Punkt der Familiengenealogie von Yoshida Kaneo
(1705-1787), wo Kanetomi als jiingerer Bruder des Kaneatsu verzeichnet ist (s.
ST 7/8: 200).
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westlicher Sprache existiert — abgesehen von einer Dissertation
(Pretzell 1965) — eine kiirzlich erschienene Monographie von Steven
Carter (1996) zur Person Ichijo Kanyoshis, die neben seiner politi-
schen Laufbahn vor allem seine literarischen Ambitionen als Dichter
und Literaturhistoriker hervorhebt. Seine fiir die vorliegende Unter-
suchung relevanten Interessen auf dem Gebiet der japanischen
Mythologie und Religion werden jedoch so gut wie tiberhaupt nicht
erwihnt. Carter betont allerdings im Zusammenhang mit der Erzie-
hung Ichijo Kaneyoshis, dal3 er sich insbesondere Kenntnisse tber
Geschichte und Zeremonialwesen (yisoku) des Hofes aneignete, was
die Basis seines politischen Erfolges darstellte. Diese Wissensgebiete
waren, wie Carter hinzufiigt, in friheren Zeiten ,,the special province
of lesser clerical families* (1996: 22). Er spielt damit offenbar auf die
Urabe an, geht allerdings auf deren enge Kontakte zum Hause Ichijo
nicht ein. Ebensowenig erwihnt Carter das Nihon shoki sanso,
Kaneyoshis wichtigsten Beitrag zur Geschichte des Shinto. Dieses
Werk, dessen erste Version wahrscheinlich Mitte der 1450er Jahre
entstand, stellte das Manuskript seiner Vorlesungen tiber die Gotter-
zeit-Abschnitte Nihon shoki dar, die wohl auch Yoshida Kanetomo
gehért hat. Ahnlich wie die Urabe trug Kaneyoshi seine Erorte-
rungen zu diesem Text vor Tenno und Hofadel vor.

Wiahrend sich Form und Zeitpunkt des Kontaktes zwischen
Ichijo Kaneyoshi und dem eine Generation jingeren Yoshida Kane-
tomo nur andeutungsweise rekonstruieren lassen, finden sich genii-
gend Anhaltspunkte fir ein institutionalisiertes Verhiltnis zwischen
den beiden Familien iiber mehrere Generationen hinweg. Wie bereits
erwihnt, reichen diese Beziehungen bis ins 13. Jahrhundert zurick,
als Urabe Kanefumi (13b) vor Mitgliedern des Ichijo Hauses tiber das
Nihongi referierte (s.o. S. 92). Die Ichijo, die zu Kaneyoshis Zeiten
Uber eine der umfangreichsten Bibliotheken Japans verfiugten,
miussen also schon seit jeher ein besonderes Interesse an der Ura-
be’schen Nihongi Tradition gehabt haben. Ichijo Tsunetsugu (1358—
1418), der Vater Kaneyoshis, erhielt von Kanehiro im Jahr 1371 und
1396 Unterricht und scheint zu diesem Zeitpunkt auch eine Einwei-
hung in die geheime Oraltradition der Urabe, die sich auf das Nihon
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shoki bezog, erhalten zu haben.”® Fortan gab es also auch im Haus
Ichijo eine geheime, orale Nihongi Tradition, die von Ichijo Kane-
yoshi tibernommen wurde. Im Haus der Yoshida-Urabe hingegen
unterbrach der frihe Tod Kaneatsus die Weitergabe der Oral-
tradition. Yoshida Kanetomi war daher gezwungen, zur Vervoll-
stindigung seiner Kenntnisse bei den Ichijo um eine Riickiibertra-
gung der das Nihon shoki betreffenden Geheimlehren aus der eigenen
Familientradition anzusuchen.”

Wie auch immer diese Geheimlehren beschaffen waren,™ sie un-
terschieden sich offenbar von den Neuerungen, die Ichijo Kaneyoshi
in seinem Nihon shoki sanso in die schriftliche Nihongi Exegese der
Urabe einflieBen lieB3. Das behauptet jedenfalls Yoshida Kanetomo in
seiner eigenen Schrift iiber das Nihon shoki.”® Auch an anderer Stelle

%2 Seine besondere Beziehung zu den Yoshida mag auch an seinem Verhilt-
nis zum Yoshida Schrein gemessen werden, wo er 1396 (erfolgreich) um seine
Beforderung betete (Hagiwara 1975: 631).

% Diese Umstinde sind u.a. einem Kolophon zu entnehmen, der einer Nihon
shoki Abschrift beiftigt wurde, die auf Urabe Kane’natsu (15a) zurtickgeht. Der
Kolophon stammt wahrscheinlich von Yoshida Kanetomi aus den spaten 1420er
Jahren (s. Kubota 1959: 388-389.) Auch in den Schriften Kaneyoshis selbst
finden sich entsprechende Hinweise. Es 13t sich daraus rekonstruieren, daf3
Kaneyoshis Vater Tsunetsugu von Kanehiro im Jahr 1397 und mdglicherweise
auch danach noch durch Kaneatsu in die Tradition eingeweiht wurde, diese an
seinen Sohn weiter gab, und dal} Kaneyoshi schlief3lich im Jahr 1418 Kanetomi
einweihte (Okada 1984b: 24-20).

* Méglicherweise ging es vor allem um die Kunst, das Nihon shoki laut vorzu-
tragen. Von Bonshun (1553—-1632), einem herausragenden Vertreter des Yoshida
Shinto, dem aber das formale Training eines Yoshida Priesters fehlte, weil} man,
dal3 er zwar genauestens tiber den Inhalt dieses Werkes Bescheid wullte, es aber
nicht vorlesen konnte (vgl. Hagiwara 1975: 686). Andererseits ist nicht auszu-
schlieen, daf3 die Oraltradition schon unter Kanehiro und Kaneatsu jene magi-
schen Formeln umfalte, die die Gétter in bestimmten mythologischen Schliissel-
szenen dullerten, und denen Kanetomo eine vergleichbare Wirkung zuschrieb,
wie buddhistischen dharan.

% In [Kaneyoshis] eigener Schrift, dem Sanso, ist keine einzige unserer
miindlichen Ubetlieferungen niedergeschrieben. (Aus Nihon shoki shindai no maki
sho, zitiert nach Kubota 1959: 389.)



DIE URABE 103

spielt er den EinfluB, den Kaneyoshis Werk auf ihn hatte, herunter.”
Tatsachlich dirfte er aber, wie Okada Shoji in einem eigenen Artikel
minutiés nachgewiesen hat (Okada 1981), seine eigenen Vorlesungen
tber das Nihon shoki weitgehend auf Kaneyoshis Sanso aufgebaut
haben und nur in einigen Punkten (z.B. hinsichtlich des Primats von
Nihon shoki gegeniiber dem Sendai kuji hongi) von Kaneyoshis Stand-
punkten abgewichen sein. Das Sanso wiederum basiert nach
Auffassung Kubota Osamus auf dem oben erwihnten Shaku nihongi
Urabe Kanekatas (14b), erginzt es allerdings durch Gedanken aus
Watarai- und Ryobu Shinto, aus Kitabatake Chikafusas Jinno shotoki
und Inbe Masamichis Jindai kuketsu.

Auch wenn die Details der verschlungenen Traditionslinien von
Urabe-Lehre und Ichijo-Lehre hier nicht restlos geklirt werden kon-
nen, so ldBt sich restimierend festhalten, dal} gegen Ende des 14. und
Anfang des 15. Jahrhunderts Yoshida-Urabe und Ichijo gemeinsam die
traditionelle Funktion der Uberlieferung des Nihon shoki inklusive der
begleitenden oralen Tradition tbernahmen. Ichijo Kaneyoshi, der
nicht nur Uber eine iiberragende Bildung verfiigte, sondern auch frei
von priesterlichen Verpflichtungen war, scheint diese Tradition stirker
als die Urabe selbst mit den esoterischen Strémungen seiner Zeit, die
sich ebenfalls auf die Mythen stltzten, in Verbindung gebracht zu
haben. Er schlof3 sich somit dem Denken an, das wir hier ,esoteri-
schen Shinto* nennen, und dem vor ihm — abgesehen von Vertretern
des Ryobu Shinto und des Watarai Shinto — Denker wie der Urabe
SproBling Jihen, der konservative Utopist Kitabatake Chikafusa oder
Inbe Masamichi angehorten (s.a. Einleitung). Es ist aller Wahrschein-
lichkeit nach Kaneyoshi, durch den dieses Denken maf3geblich auf
Yoshida Kanetomo einzuwirken begann (s.a. Kapitel 4.1.). Neben
theoretischen Argumenten des esoterischen Shinto beinhaltet Kane-
tomos Lehre aber auch eine charakteristische religiose Praxis. Diese

% Das Sanso des Zenké (= Kaneyoshi) beinhaltet Verstand und Kénnen,
doch weichen viele Erklirungen von der Lehre unseres Hauses ab. [..] Im
GrofBen und Ganzen ist es ohne Wert.“ (Bunmei 12 nen Kanetomo kogi kikigaki
Votlesungsmitschrift aus 1480, enthalten im Archiv des Kennin-ji, Ryosoku-in;
zitiert nach Hagiwara 1975: 631.)
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diirfte kaum von Ichijo Kaneyoshi stammen, der ja keinen priesterli-
chen Ehrgeiz besal3, sondern auf Entwicklungen zuriickgehen, deren
Spuren wir bei Kanehiro und Kaneatsu angedeutet finden.

3.6. Zusammenfassung

Die Familie der Urabe, in der im 15. Jahrhundert der Yoshida Shinto
entsteht, 1463t sich anhand historischer Quellen bereits ab Mitte der
Heian-Zeit eindeutig identifizieren. In dieser Zeit verdringen die
Urabe andere Divinatoren, die unter den Familiennamen Atai und Tki
aufscheinen, weitgehend aus den Priesterbeamten-Riangen des Jingi-
kan und steigen selbst immer hédufiger bis in Posten der 2. Beamten-
klasse (taifu und shofuku plus deren Vertreter) auf. Sie erhalten auBler-
dem den Hirano Schrein, einen Ahnenschrein der Tenno Familie, an-
vertraut und monopolisieren das Amt des Palastdivinators (miyaji).
Unter Urabe Kanenobu (4) werden die hochsten Vertreter der Fami-
lie in den engeren Kreis der Hofaristokratie (kuge) aufgenommen.
Die familidgre Identitit wird aullerdem durch das Namenszeichen
,kane*“ herausgestrichen. Im Anschluf} an das Beispiel der Fujiwara
werden in dieser Zeit die verschiedenen Aufgabenbereiche des Hofes
zur Domine einzelner Familien, die zusammen mit ihren Kenntnis-
sen auch ihre Amter erblich weitergeben. So werden die Urabe die
oberste Autoritit im Bereich des Schildkrét-Orakels. Sie bringen
diese divinatorischen Kenntnisse und Fahigkeiten nicht nur in ihrer
Funktion als Hofbeamte zur Anwendung, sondern tragen sie auch
privat an ihnen nahestehende Familien heran. Besonders an die
Nakatomi, ihre Vorgesetzten im Jingi-kan scheinen sie sich eng
angeschlossen zu haben. In der Kamakura-Zeit wandeln sich die
Urabe schliefllich von Untergebenen zu einer (niedrigeren) Zweigfa-
milie der Nakatomi und damit der Fujiwara.

Mit der Schwichung des Hofes Ende der Heian- und Anfang der
Kamakura-Zeit geraten Teile des hofischen Zeremoniells immer
mehr in Vergessenheit. Die Pflege des alten religiésen Brauchtums,
besonders die Uberlieferung der weniger hiufig ausgefithrten Zere-
monien des Jingi-kan, ruht von dieser Zeit an immer mehr in den
Hinden der Urabe. Aus der dadurch notwendigen Beschiftigung mit
alten Schriften entwickeln die Urabe besondere philologische Kennt-
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nisse, die sie neben ihrem angestammten Handwerk, dem Orakel-
lesen, als familidres Erbe weitertradieren. Im Mittelpunkt dieser
philologischen Tradition steht das Nihon shoki, aber auch andere ein-
heimische Geschichtswerke, z.B. Sendai kuji hongi und Kogo shii
werden von den Urabe studiert, abgeschrieben und kommentiert.
Eines der herausragendsten Werke dieser Tradition ist das Shaku
nihongi des Urabe Kanekata, ein Zeitgenosse und entfernter Ver-
wandter von Yoshida (Urabe) Kenko.

Auch ihre Aufgaben als Priester kann die Familie ausweiten. Sie
bekommt neben dem Hirano Schrein noch weitere Schreine an-
vertraut, abgesehen von Umenomiya und Awata vor allem den
Yoshida Schrein. Dieser scheint den Hirano Schrein im Lauf der Zeit
an Bedeutung tberfliigelt zu haben. Er ist jedoch nach neueren Er-
kenntnissen erst im 12. oder 13. Jahrhundert, etwa 200 Jahre nach
seiner Anerkennung als Staatsschrein, an die Urabe tberantwortet
wotden.

Die Familie hatte sich zu diesem Zeitpunkt in zwei Hauptlinien
geteilt, die wir als die ,,Westlichen* und ,,Ostlichen Urabe bezeich-
nen. Im Gegensatz zur traditionellen Lehrmeinung scheinen sich
diese beiden Linien nicht auf die beiden Schreine Yoshida und
Hirano aufgeteilt zu haben (beide Linien stellen Priester beider
Schreine), sondern sich eher auf Divination einerseits und Philologie
andererseits spezialisiert zu haben. Ostliche und Westliche Urabe
teilen sich die traditionellen Amter und Funktionen eintrichtig auf
und tbernehmen alternierend den Familienvorsitz. Wann es letztlich
zu einer Spezialisierung auf jeweils einen Schrein kam, konnte noch
nicht eindeutig eruiert werden. Mdéglicherweise hingt diese Defini-
tion des Verhiltnisses der beiden Linien aber damit zusammen, daf3
der Fokus der philologischen Tradition im 14. Jahrhundert von den
Westlichen auf die Ostlichen Urabe iiberging. Als Kompensation
konnten sie den kollateralen Verwandten eventuell den Hirano
Schrein tiberlassen haben. In der Praxis ist von einer solchen funktio-
nalen Aufteilung allerdings selbst im 15. Jahrhundert, als die Ostli-
chen Urabe bereits den Namen Yoshida angenommen haben, kaum
etwas zu bemerken. Wie aus einzelnen Quellen abzulesen, iiberneh-
men die tonangebenden Yoshida auch Entscheidungen beztiglich des
Hirano Schreins.
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Wiahrend die Westlichen Urabe aus ungeklirten Grinden in den
Hintergrund treten, gewinnen die Ostlichen Urabe kontinuierlich an
hofischem Prestige. IThre Mentoren sind insbesondere die Ichijo, mit
denen sie seit der Kamakura-Zeit verbunden sind. In Gestalt von
Ichijo Kaneyoshi (1402—-1481) tritt im 15. Jahrhundert ein Universal-
gelehrter auf, dessen geschichtliche und philologische Interessen auf
der Tradition des Urabe Kanekata basieren, aber auch eine Briicke
zum esoterischen Shinto aus Ise schlagen. Sein Einflul3 spiegelt sich
im Werk Yoshida Kanetomos (1435-1511) wider. Derzeit ist kaum
bekannt, wie weit zwischen den beiden ein formales Lehrer—Schiler
Verhiltnis geherrscht hat.

Als Vordenker Yoshida Kanetomos kann unter seinen Vorfahren
trotz ihrer Gelehrtentradition eigentlich nur der Monch Jihen ge-
wertet werden. Ausgebildet auf Berg Hiei war er als Autor zunichst
im esoterischen Bereich der Tendai-Tradition (taimitsu) dullerst pro-
duktiv, geriet aber in seiner zweiten Lebenshilfte unter Einfluf3 des
Watarai Shinto. Wie vor ihm die Watarai und nach ihm u.a. Yoshida
Kanetomo kreiste sein Denken um die Frage nach dem Ursprung der
Welt, bzw. der sichtbaren und spirituellen Phinomene. Er fand in
den einheimischen mythologischen Berichten Antworten, die sich aus
heutiger Sicht nur in einzelnen Vokabeln vom esoterischen Buddhis-
mus oder vom Taoismus unterscheiden. Fur Jihen wie fir alle
anderen Vertreter des esoterischen Shinto ergab sich daraus jedoch
die Uberzeugung, daB3 die scheinbar von auBlen kommenden Lehren
schon von den eigenen kami formuliert worden waren, und dal3 die
kaum bekannten einheimischen Traditionen insofern ebenbiirtig
neben den allseits bekannten auslindischen bestehen konnten. Man-
ches formulierte er dabei deutlicher als die Watarai. So gilt er als
prononciertester Vertreter der sogenannten shinpon butsujaku Theo-
rie, auch als inverse honji suijaku Theorie bezeichnet, die die japani-
schen kami als Urform und die Buddhas als ihre Manifestation an-
sicht. Auch scheint er als einer der ersten das Wort shinté im Sinne
einer Lehre wie Buddhismus oder Taoismus verwendet zu haben. Ob
Jihens Schriften in die Urabe Tradition direkt Fingang fanden, ver-
mag ich derzeit nicht zu entscheiden. Es scheint jedoch, dal3 das
Jihens Werken stark verwandte Shinto hisetsu (Geheime Erlduterung
des Shinto) von den Urabe tberliefert wurde.
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Innerhalb der Hauptlinien der Urabe wurden die Ideen des eso-
terischen Shinto, falls sie tiberhaupt rezipiert wurden, von der eige-
nen philologischen Tradition sorgfiltig getrennt. Der Gedanke, aus
den familieneigenen Kenntnissen der japanischen Mythologie eine
umfassende Shinto Theologie zu entwickeln, fand jedenfalls keinen
Niederschlag in derzeit bekannten Schriften. Diese Zuriickhaltung
mag auch mit der institutionalisierten Form, in der die Urabe ihr
Wissen in Vorlesungen vor der Hofaristokratie weitergaben, zusam-
menhingen. Es ist jedoch sehr wohl denkbar, da3 sich vom Watarai
Shinto inspirierte ,,geheime® Rituale auch innerhalb der Urabe ent-
wickelten, bzw. dafl die Urabe auf irgend einem Wege in den
,,Besitz*“ eines solchen Rituals gelangten und es, vielleicht in leicht
abgeinderter Form weitertradierten. Spitestens aus dem ausgehen-
den 14. Jahrhundert existieren deutliche Hinweise auf eine solche
Praxis.

Die traditionellen Aufgaben und Kenntnisse der Urabe sind fir
das Verstindnis des Yoshida Shinto keineswegs unerheblich. Vor
allem der Anspruch, de facto Leiter des Jingi-kan zu sein, mag in der
Praxis schon unter den Ahnen Kanetomos bestanden haben. Auf
jeden Fall sollte man im Gedichtnis behalten, da3 die Urabe schon
um die Wende zum 13. Jahrhundert allgemein als Bewahrer des alten
religiosen Brauchtums und damit als die Hiiter eines — wenn man so
will — orthodoxen Shinto anerkannt waren, und dal3 sie diesen Status
im Mittelalter weiterhin verteidigen und ausbauen konnten. Es ist
dartiber hinaus sicher nicht aus der Luft gegriffen, wenn Kanetomo
sinngemal} feststellt, da3 seine Lehre auf den drei Sdulen Divination,
Nihongi-Philologie und den priesterlichen Funktionen als Schreinprie-
ster beruht. Diese Bereiche wurden jedoch erst durch ihn zu einer
Synthese verschmolzen. Die Griinde, die zu dieser Reform der
Familientradition fiihrten, aus der schliefllich der Yoshida Shinto
entstand, sollen im nichsten Kapitel erértert werden.



KAPITEL 4

Yoshida Kanetomo,
biographische Fragmente

4.1. Fruheste Berichte

Uber Kanetomos Kindheit und Jugend ist nach derzeitigem Wissens-
stand nur wenig bekannt. Insbesondere seine Ausbildung bleibt weit-
gehend im Dunkeln. Man weil} jedoch, dal er seine Beamtenkarriere
bereits mit zwolf Jahren begann. Diesbeziigliche Angaben finden sich
in den Aufzeichnungen des Hofadeligen Nakahara Yasutomi', der
die Entwicklung des jungen Yoshida mit einer gewissen Aufmerk-
samkeit verfolgte. Er erwihnt Kanetomo zunichst 1447/9/11, in
seinem 13. Lebensjahr, als ,,gon-no-shofuku [des Jingi-kan] Ura|be]-
no-Ason vom Folgenden 5. Rang, obere Abteilung.® Am 10. 12. des-
selben Jahres heil3t es, er sei gon-no-shoyii des Ministeriums fiir
Palastangelegenheiten (Nakatsukasa-sho) geworden. Ein halbes Jahr
spater, 1449/5/15, hat Kanetomo bereits den Wirklichen 5. Rang
inne, ist im Nakatsukasa-sho ein Stiickchen vorgertickt und bekleidet
zudem noch das Amt eines Palastdivinators (miyaji).” Eine solche
Mehrfachfunktion war auch unter den Vorfahren Kanetomos gang
und gibe und offenbart die oft nur statusmillige Bedeutung der ent-
sprechenden Amter. Wirklich von Belang diirfte Kanetomos
Funktion als Palastdivinator (wahrscheinlich im Prinzenpalast fiir die

! Yasutomi-ki, Berichtzeitraum 1401—1455. Die Nakahara waren zusammen mit
den Kiyowara traditionell mit der Philologie chinesischer Klassiker betraut und
dienten als Schreiber (geki) im Daijo-kan.

? Okada (1984b: 30 und 64); Hagiwara (1975: 632).
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Person des kiinftigen Tenno) gewesen sein. Kanetomo tragt in dieser
Zeit noch den Namen Kanetoshi und ist laut Yasutomi der zweite (!)
Sohn des Yoshida kannushi.

Gemessen an den frithen Urabe begann Kanetomo seine hofische
Karriere bereits auf einer relativ hohen Sprosse der hofischen Hierar-
chie: Die Yoshida zahlten mittlerweile zum engsten Kreis der Hof-
aristokratie, ihr Familienvorstand hatte ein Anrecht auf den Rang eines
kugyo (ab dem 3. Hofrang). In ihren eigenen Augen war dies sicherlich
ein beachtlicher Aufstieg, doch hatte der Hof insgesamt seit der Zeit
der frithen Urabe um so mehr an Einflul3 verloren. Die materielle Situ-
ation der Yoshida dirfte dementsprechend durftig gewesen sein, da
sie, wie die meisten anderen Hofadeligen auch, oft nur noch nominell
die Besitzer jener einst vom Tenno verliechenen Lindereien waren, die
in der Zwischenzeit von ihren Verwaltern oder anderen Angehorigen
des Kriegerstandes usurpiert worden waren (Hagiwara 1975: 638).

Laut der erwihnten Chronik nahm Kanetomo 1449 zweimal bei
den sogenannten ,,Weissagungen im Durchgang® (konré no mi-ura)®
im Kaiserpalast teil, wo die Bewandtnis sonderbarer Vorkommnisse
(im konkreten Fall beispielsweise das Auftreten gefliigelter Ameisen
im Kasuga Schrein) ausgedeutet wurde. Chronist Yasutomi vermerkt
zu seiner Person: , Kanetoshi, Sohn des Kanena-no-Ason; als er
hinter seinem Vater herging, lie3 er es an Respekt fehlen, obwohl er
Respekt hitte zeigen sollen.**

Ein Jahr spater, in seinem 16. Lebensjahr, soll Kanetomo dem
etwa ein Jahr jungeren Shogun Ashikaga Yoshimasa (1436-1490, r.
1449-1473) eine Schrift mit dem Titel Yamato no kuni gunki (Kriegs-

% Konré HFJi, ein iiberdachter Verbindungsgang, bezieht sich hier auf einen
Gang zwischen dem kaiserlichen Audienzsaal Shishin-den und dem 6stlich
gelegenen Speicher Giyo-den, seit der Heian-Zeit ein bevorzugter Platz fiir
Divination, wo die Urabe auch die Provinzen fiur den Daijosai-Reis bestimmten.
Im vorliegenden Fall wurde die Divination wahrscheinlich vom Yin Yang Biro
durchgefthrt, bedurfte aber eines Mitglieds der Urabe zur Bestitigung der
Ergebnisse. (Vgl. NKD 8: 523; Murayama 1992: 17; s.a.0. S. 75.)

* Nach Hagiwara (1975: 632).
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chronik des alten Japan) dargebracht haben.” Dieses Werk trigt zwar
laut It6 noch keinerlei Hinweise auf Kanetomos spitere religiose
Aktivitit, offenbart aber, was Kanetomo selbst betrifft, zumindest
sehr frith entwickelte Interessen und Fihigkeiten und in Bezug auf
die Familienpolitik eine Hinwendung zum Shogunat, die etwa unter
seinem GroBBonkel Kaneatsu noch nicht zu beobachten war.® Anson-
sten kann man vermuten, daf} Kanetomo wie viele seiner Vorfahren
und wie auch sein iltester Sohn Kanemune die standesgemil3e Aus-
bildung in der vom Hof so geschitzten Dichtkunst erfuhr.”
Wahrscheinlich fillt in diese frithen Jahre auch Kanetomos Kon-
takt mit Ichijo Kaneyoshi, doch ist dartiber nur wenig zu erfahren.
Dal3 es so einen Kontakt gegeben haben muf3, kann wie erwahnt aus
den traditionellen Beziehungen zwischen den Yoshida Urabe und
dem Haus Ichijo erschlossen werden. Ferner ist bekannt, dafl sich
Kaneyoshi, nachdem er im Jahr 1453 von seinen politischen Amtern
zurlckgetreten war, ausschlieSlich der Dichtung und anderen hofi-
schen Zerstreuungen zuwandte (Carter 1996: 100-101), und ab Mitte
der 50er Jahre Vorlesungen tber das Nihongi hielt, aus denen sein er-
wihntes Werk Nihon shoki sanso hervorging. Kanetomo war aller
Wahrscheinlichkeit nach Zuhérer dieser Veranstaltungen. In spiterer
Jahren, als er selbst solche Vorlesungen halten sollte, fertigte er fir
den eigenen Gebrauch eine Art kommentierter Abschrift des Sanso
an. Obwohl er selbst den EinfluBl dieses Werkes herunterspielte
(s.0.), finden sich im MY und anderen seiner Werke doch deutliche
Anleihen bei Ichijo Kaneyoshi, angefangen von der Bezeichnung
,,Genpon-sogen®, die Kanetomo fiir seinen eigenen Shinto wihlte.

1t (1992: 128, Anm. 10). Die Schrift befindet sich im Yoshida Archiv der
Tenri Universitit.

% So entschuldigte sich Kaneatsu mit einem fadenscheinigen Vorwand, als er
darum gebeten wurde, ein harae fiir Shogun Yoshimitsus Besuch des Iwashimizu
Hachiman Schreins abzuhalten (Kubota 1959: 380).

7 Nicht nur Urabe Kaneyoshi (Yoshida Kenko) galt als fithrender Dichter
seiner Zeit. Auch Yoshida Kanemigi (1516-1573) und Kanemi (1535-1610)
taten sich auf literarischem Gebiet hervor.
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4.2, ()nin—Krieg und Entstehung einer neuen Lehre

Bis zum Ausbruch des Onin-Krieges bieten die spirlichen Einzelhei-
ten zu Kanetomos Biographie zwar das Bild eines talentierten jungen
Mannes, aber kaum Anhaltspunkte fir besondere Abweichungen von
dem fiir ithn vorgezeichneten Lebenslauf: Er wurde wohl schon recht
frih, vielleicht in Folge des Ablebens eines idlteren Bruders, als Nach-
folger ausersehen und ausgebildet, setzte seinerseits mit dreiund-
zwanzig einen Sohn in die Welt und folgte im 26. Lebensjahr seinem
verstorbenen Vater als Familienvorstand nach. Dadurch wurde er
zunichst einmal kannushi des Yoshida (und eventuell auch schon des
Hirano) Schreins, stieg in der Amterlaufbahn nach oben und legte
sich 1466 einen neuen Namen, Kanetomo, zu.® Doch war waht-
scheinlich schon diese Zeit nicht leicht fiir den jungen Yoshida,
bedenkt man, daB} Kyoto der Schauplatz von Uberschwemmungen,
Hungersnéten und Seuchen wurde, die wiederum Massenproteste
und deren gewaltsame Niederschlagung auslosten.” Eine existentielle
Bedrohung fiir Kanetomo brachte aber offenbar erst der Onin-Krieg
mit sich. Ausgel6st wurde diese zehn Jahre wihrende Auseinander-

® Chikanaga-kyé ki. Vgl. Fukuyama (1977: 54); Okada (1984b: 30). Laut einer
1801 verfa3ten, verhiltnismalig detaillierten Yoshida Genealogie von Yamada
Mochifumi, der als Gelehrter im Dienst der Yoshida stand, vollzog sich die hofi-
sche Karriere Kanetomos folgendermaf3en:

1453 (19. Lj.) Folgender 4. Rang/ untere Abteilung
1458 (24. 1j.) Folgender 4. Rang/ obere Abteilung
1461 (27. 1j.) Witklicher 4. Rang/ untere Abteilung
1467 (33. 1j.) Wirklicher 4. Rang/ obere Abteilung
1472 (38. Lj.) Folgender 3. Rang
1477 (43. 1j.) Wirklicher 3. Rang
1480 (46. Lj.) Folgender 2. Rang

(ST 7/8: 458)

Erst relativ spit, namlich 1493 (59. Lj.) erhielt Kanetomo das Amt des taiyu, das
héchste fir ihn erreichbare Amt des Jingi-kan.

? Diese Katastrophen begannen 1460 (s. z.B. Carter 1996: 106—110), ob aller-
dings der Tod von Yoshida Kanena unmittelbar damit in Zusammenhang steht,
ist mir unbekannt.
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setzung durch die Frage der legitimen Nachfolge im Haus der
Ashikaga Shogune. Unter den maichtigsten Vasallen der Ashikaga
kam es zu bewaffneten Konflikten, die vielfach in Kyoto selbst aus-
getragen wurden und der Stadt schweren Schaden zufiigten. Erstmals
hatte auch die alte Hofaristokratie (kuge), die sich traditionell von den
Kriegen der bushi fernhielt, unmittelbar unter den Kriegsfolgen zu
leiden. Thre Residenzen wurden zu militirischen Stiitzpunkten und
brannten sukzessive nieder, ihre Besitzungen auflerhalb der Stadt
wurden endgiiltig konfisziert. Nur noch die groflen Tempel boten all-
enthalben Schutz und Unterkunft. Ein groBer Teil der kuge ver-
brachte die Zeit des Onin-Krieges daher auch in den Tempeln von
Nara zu.

Auch die Yoshida verloren relativ bald ihre inmitten des ,,Nobel-
viertels von Kyoto gelegene Residenz in Konoe-machi: Laut Onin-ki
wurde im Zuge des Brandes des Kaiserpalastes 1467/6/8 auch sie
von den Flammen erfalt. Knapp ein Jahr spiter, 1468/7/4, brannte
der Yoshida Schrein am Fulle des Kagura-oka, ostlich des eigent-
lichen Stadtgebietes, ab (Yamashina karei-ki, vgl. 1to 1995: 76). Es ist
anzunehmen, daf3 damit auch andere Gebiude des ausgedehnten
Schreinareals, vor allem Wohnhiduser und Speicher in Flammen
aufgingen und neben dem unmittelbaren materiellen Schaden auch
die traditionellen Schriften des Hauses dezimiert wurden. Solche Zer-
storungen wurden einerseits durch marodierende Provinzheere
hervorgerufen, die sich in und um die Hauptstadt verschanzten, an-
dererseits aber auch durch Biirgerkriege zwischen den Einwohnern.
So kam es z.B. Ende 1467 zwischen einigen in der Nihe des Yoshida
Schreins gelegenen Dérfern, die teilweise Schreinlande bearbeiteten,
zu gewaltsamen Auseinandersetzungen. Um einige Lindereien muf3-
ten sich die Yoshida wiederum mit dem nahegelegenen Kamo
Schrein streiten.'” Und Besitzrechte in weiter entfernt gelegenen Pro-

" Shingyé ruiys, ST 7/8: 272-273. Laut Grapard (1992a: 41) kam es sogar zu
der Drohung, dal3 der Yoshida Schrein dem Kamo Schrein unterstellt werden
konnte. Grapard erwihnt keine Quelle zu dieser Information, die ich bisher noch
nicht bestitigt finden konnte. Bei Hagiwara findet sich allerdings eine Erwihnung,
dal3 sich Leute des Kamo Schreins 1473 Yoshida-Land aneigneten (6ryo). Diese
Erwahnung stiitzt sich auf Eintragungen des Chikanaga-kyo ki, die auch im Shingyo

N
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vinzen wurden generell nicht mehr respektiert. Dartiber hinaus ver-
fiigten die Yoshida weder tber Kontakte zu Handwerkern oder
Kaufleuten, Gber die manche der kuge ein Einkommen bezogen, in-
dem sie eine Art Patronat uUbernahmen, noch war der Yoshida
Schrein mit einem groBen Tempel affiliiert, wie etwa der Kasuga
Schrein in Nara.

Das einzige, womit Kanetomo in dieser Situation sein Ubetleben
sicherstellen konnte, war sein spirituelles Kapital, also sein privilegierter
Zugang zu den Goéttern, deren offensichtlicher Unmut in den chaoti-
schen Zeitumstinden Uberdeutlich sichtbar wurde. Und tatsichlich
scheint es thm relativ rasch gelungen zu sein, Hoflinge um sich zu scha-
ren, die sich von seinen religiosen Aktivititen ein Wiedererstarken und
eine Restauration des Hoflebens und des hofischen Staatswesens er-
hofften. Wie die meisten kuge sympathisierte er in der komplexen Biir-
gerkriegssituation mit dem sogenannten Ostlichen Lager um Hosokawa
Katsumoto, dem auch Shogun Yoshimasa nahestand. Innerhalb dieser
Fraktion fand Kanetomo seine ersten Anhinger. Naheliegende Kandi-
daten waren natiirlich Angehorige der Fujiwara, die sich zu mindestens
dem Yoshida Schrein als dem Schrein ihrer Ahnengoétter verbunden
fihlten. Fin Zeugnis fiir diese Verbundenheit, aber auch fir die triste
Lage des Schreins sowie fiir das erfolgreiche Lobbying des Kanetomo
tir seinen Wiederaufbau, bietet folgende Petition aus dem Jahr 1476,
die von den namhaftesten Vertretern der finf Fujiwara Regenten-
hiuser'" (gosekke) unterzeichnet ist:

Die Mitglieder des Hauses Fujiwara bitten in allem Respekt um
einen kaiserlichen Beschluf3, den Yoshida Schrein aufzubauen,
den exzessiven Einfillen in den Schreinbezirtk ein Ende zu

ruiyo erwihnt sind. Demnach kam es in den Jahren nach 1473 zwischen Yoshida
und Kamo Priestern zu einem Rechtsstreit um gewisse Felder, die offenbar im
Grenzbereich der beiden Schreinbesitzungen lagen.

" Am Ende des Dokuments finden sich folgende Personen verzeichnet: Nai-
daijin Sanjo Kin’atsu (1439-1507), Sadaijin Konoe Masaie (1444—1505), Udaijin
Takatsukasa Masahira (1445-1517), Kanpaku Kujo Masamoto (1445-1516), Ex-
Kanpaku Nij6 Masatsugu (1443-1480), Ex-Kanpaku Ichijo Norifusa (1423—
1480) und Taiko Ichijo Kaneyoshi (1402—1481).
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setzen und dem Schrein seine Besitzungen in den Provinzen
zurickzugeben. Obiges berticksichtigt respektvoll die alten
Briuche.

Der Ahn unserer Sippe ist der gottliche Geist (reishin), der
schon in alter Vorzeit da war, im Keimzustand von Himmel
und Erde, als Yin und Yang noch nicht festgelegt waren. Er war
der Herr des Mittellandes-im-Schilfgefilde, ehe der Himmlische
Enkel herabstieg. Er tbermittelte die Drei Throninsignien, er
gewihrte dem Hof Schutz, er zog das Zehn-Fiuste-Schwert
(Totsuka-no-tsurugi), '* befriedete das Land und schiichterte
seine Feinde ein, er ist die Quelle der Gottesdienste fir unseren
Uberragenden Herren, und er begann den Weg der Kriegskunst.

Seit [die Gétter| ihre Spuren auf Erden hinterlassen haben,"”
nennen wir daher die Schreine Kasuga, Oharano und Yoshida
unsere Drei Ahnenschreine (Uji no sansha). Seit der Uberfiih-
rung [unserer Schreingottheiten] in die Hauptstadt Heian, ge-
wihrt uns der Yoshida Schrein besonderen Frieden und Schutz,
so wie ehedem der Kasuga Schrein das Bollwerk der Hauptstadt
Nara war. In den letzten Jahren aber haben die Schlachtrufe das
Land umhtllt und der Rauch der Signalfeuer hat den Himmel
bedeckt. Heian-kyo liegt in Schutt und Asche und auch der
Yoshida Schrein ist zerstort. Wenn die Zeit des Weltenbrands
gekommen ist, kann ihn nichts authalten. Wenn die unsichtbare
Hilfe [der Gotter] erschopft ist, gibt es keine Rettung mehr.
Bedenkt man dies alles, so erkennt man, dal3 dies vom Zorn der
Gotter herriihrt. Deshalb gerieten die Kaiserstadt und auch
unser Schrein in Flammen. Soll aber die Stadt neu errichtet wer-
den, so mul3 auch der Schrein wieder erstehen. Letztlich ist der
Auf- oder Abstieg des Landes immer an Errichten oder Zer-
storen gebunden.

2 Scheint auf Susanoo und die Totung der achtképfigen Schlange anzuspie-
len, allerdings wird nicht Susanoo selbst, sondern sein Nachkomme Koto-shiro-
nushi zu den vier Ahnengoéttern der Fujiwara gezahlt.

 Suijaku no nochi, gemeint ,,seit Schreine errichtet wurden®.
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Wir bertcksichtigen jedoch, da3 der Weg des Wiederautbaus
nicht in einem Tag vollendet sein kann. Frither wurden die
Schreingebaude (shadan) mit Hilfe von Getreidesteuern errich-
tet, doch was gleicht dem Mangel, den man in diesen Tagen
Uberall im Land erblickt? Sollten wir das gottesfiirchtige Herz
Ihrer Majestit bewegen und IThre gnadigste Zustimmung errin-
gen, so wenden wir uns an die Zwolf Regierungsbehorden, dal3
sie die Feierlichkeiten bei den Vier Schreingebiuden [des
Yoshida Schreins] neuerlich begehen, denn nichts gleicht wie
diese der Kunst der Staatsfithrung. [...] Eure torichten Unterta-
nen erwarten demutsvoll den kaiserlichen Beschluf3."

Es mag ein wenig seltsam anmuten, dal3 hier die hochst dekorierten
Vertreter der entmachteten alten Aristokratie in ihrer Eigenschaft als
Angehérige der Fujiwara Sippe, also quasi in privatem Interesse, den
seinerseits von ihnen gegingelten Tenno um einen Beschluf3 bitten,
den sie selbst als oberstes Gremium der Hofburokratie, ausfihren
sollen. Der Text kommt somit eher einer Absichtserklirung gleich,
die wahrscheinlich vor allem gegentiber Shogunat und Kriegeradel
Wirkung zeigen sollte. Moglicherweise liegt der unmittelbare Anlafl
des Schreibens aber auch in der erwihnten Auseinandersetzung
zwischen Yoshida und Kamo Schrein. Jedenfalls kann man vermu-
ten, dal3 der eigentliche Bittsteller und Verfasser des Textes Kane-
tomo war, und dal3 die Unterzeichnung durch die Fujiwara einer Zu-
stimmung zu seinen Anliegen gleichkam. Aus dem Text sprechen
nimlich weniger die Interessen einer Familie, die moglichst schnell
wieder zu ihren Ahnengottern beten moéchte, denn die eigentliche
Wiedererrichtung der Schreingebdude wird gar nicht als dringlichstes
Anliegen herausgestellt. Vielmehr geht es zum einen um die Land-
und Besitzrechte des Schreins, zum anderen um die Wiederaufnahme
der ,,6ffentlichen hoéfischen Zeremonien, unabhingig, ob die vorge-
sehenen Gebidude vorhanden sind oder nicht. Es ist nicht unwahr-
scheinlich, da3 Kanetomo dafiir schon zu diesem Zeitpunkt den
Saijosho, also das Hauptheiligtum seines ,,Genpon-sogen Shinto*

¥ Nach Shingyé ruiyé: ,,Y oshida-sha no koto*; ST 7/8: 273-274.
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vorsah, der ja tatsichlich wesentlich frither wiedererrichtet wurde als

der eigentliche Yoshida Schrein (s. Kapitel 2).

4.2.1. Die ,,Bunmei 2-These*

Vor allem die Recherchen von Nishida Nagao und Kubota Osamu
haben eine Anzahl vereinzelter, oft fragmentarischer Schriftstiicke zu
Tage gefordert, die auf eine Frithform des Yoshida Shinto in den
Jahren des Onin-Krieges hinweisen. Das bekannteste Dokument die-
ser Art sind die Geliibde des Sogen Shinto (Sogen shinto seishi 7JfAf1E
Z %), unter denen Kanetomo bereits 1470 (Bunmei 2) als Autor
zeichnete. lhre Entdeckung fiihrte zur sogenannten ,Bunmei 2
These* von Kubota Osamu (Kubota 1959: 425 ff), also zu der These,
dal3 der Yoshida Shinto spitestens 1470, mit der Abfassung dieses
Textes entstanden sein mul}. Die Geliibde, oder besser Verordnun-
gen von 1470 umfassen finf Punkte, die folgendermal3en lauten:

1. Sogen Shinto ist die wahre Tradition der Urabe, der wahre In-
halt ihrer miindlichen Uberlieferungen (kuketsu kirikami). Er
darf nicht an andere Hiuser (tamon) weitergegeben werden.

Anmerkung: Innerhalb der Nachkommen miissen sich Perso-
nen, die dafir in Frage kommen, schon von frither Jugend an
mit besonderer Sorgfalt [in der Uberlieferung] schulen. Bei
Leuten von auBlen mufl man prifen, ob ihre Fihigkeiten gent-
gen und ob ihre Entschlossenheit adidquat ist. Dann mag man
thnen die Berechtigung erteilen.

2. Den Priestern und Oberpriestern anderer Schreine darf nichts
Ubertragen werden.

Anmerkung: Wer aber tief in die Geschichte (engi) unseres
Schreins (honsha) vorgedrungen ist, die Inneren und AuBeren
zeremoniellen Regeln wahrt, und offen in seinem Verhalten ist,
der ist nicht von diesem Verbot betroffen.

3. Buddhistischen Ménchen darf keinesfalls iibertragen werden.

Anmerkung: Fine Shinto[-Richtung], in der Offene und Gehei-
me Lehren (des Buddhismus?) ganz besonders praktiziert wer-
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den, ist der Shinto der Assimilierung der beiden Teile (Ryobu-
shugo Shinto). Das ist nicht der Sogen Shinto, welcher seit
Anbeginn unseres Landes besteht. Auch wenn ein Monch die
geheimsten Lehren seiner Schule studiert hat und siamtliche
Gebote des Dharma einhilt, darf thm [unsere Lehre] keinesfalls
Ubertragen werden.

4. Wahrung der Tabus bei Ubertragung der Lehre.

Anmerkung: Die Befleckung des Todes (shie) wihrt 30 Tage,
die Anzahl der Tage eines Monats. Die Trauerkleidung unter-
teilt sich in leicht und schwer, je nach Verwandtschaftsgrad. "
Die Wahrung des Todestabus stammt aus dem Gotterzeitalter.
Die Trauerkleidung ist seit Festlegung der Sitten giiltig. Deshalb
gilt bei der Ubertragung des Sogen Shinto das Todestabu, nicht
aber die Bekleidungsvorschrift.

5. Ohne Bastfiden '® anzulegen, darf man keinen Schrein auf-
suchen.

Anmerkung: Bastfiden sind dasselbe wie die
hikage-Fiden.'” Sie kennzeichnen Zeremonialge-
winder, die man bei allgemeiner Tabueinhaltung
(omi Kiz) oder detaillierter Tabueinhaltung (omi
/N=) trdgt. Doch ist man bereits zeremoniell

gekleidet, wenn man blof3 Bastfiden anlegt, ohne

[Zeremonial]lgewinder zu tragen. Ein Orakel-
Hikage no kazura

spruch besagt: ,,Wenn einer die Bastfiden nicht
anbringt, so ist das wie ein Himmel ohne Sonne und Mond, wie

die Erde ohne Lebewesen.*
(Zitiert nach Kubota 1959: 425-426)

¥ Nimmt Bezug auf entsprechende Regelungen des ritsurys-Kodex, wo nach
chinesischem Vorbild funf Verwandtschaftsgrade unterschieden werden. (NST
19: 249, Anm.)

' Yit oder yufu A#f. Streifen aus der Rinde des Papiermaulbeerbaums.

' Fiden, die man beim Daijosai und anderen wichtigen Feiern als Zeichen
der Tabuwahrung an die Priesterkappe heftet; stilisierte Perticke, daher auch
hikage no kazura (NKD 16: 599).
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Diese bereits 1470 formulierten Regeln finden sich in weitgehend
identischer Form auch am Ende des MY, verraten aber natirlich
noch nicht allzuviel dariiber, ob der tatsichliche Inhalt von Kane-
tomos damaliger Lehre mit seinen spateren Ausfihrungen identisch
war oder nicht. Dennoch berechtigen sie zu einigen Schluf3folgerun-
gen: Kanetomo bezieht sich bereits in diesen Regeln auf eine Art
gottlicher Offenbarung, die bis in die dltesten Zeiten (Grindung des
Landes = der Welt) zurtck reicht und innerhalb seiner eigenen
Familie tradiert worden sein soll. Er bezeichnet diese Offenbarung
oder Lehre schon damals als Sogen Shinto (Shinto des Urquells).
Sogen 1st ein zentraler Begriff in Kanetomos Theologie (s. Kapitel 6),
der im speziellen die auch im Yoshida Schrein verehrte Gottheit
Ame-no-koyane, den Stammvater und Begriinder des Priesterwesens,
bezeichnet, aber natiirlich auch allgemein Urtiimlichkeit und Authen-
tizitit versinnbildlichen soll. Spiter tendierte Kanetomo allerdings
cher dazu, seine Lehre als den Einen und Einzigen (Yuiitsu) Shinto
zu apostrophieren (vgl. Gebot 4). Dal3 er seinen Shinto schon damals
mit dem ,,Shinto der Assimilierung der beiden Teile* kontrastierte,
spricht jedenfalls dafiir, daB3 sich Kanetomo zu diesem Zeitpunkt
bereits mit einiger Intensitit mit den Ideen des Ryobu Shinto aus-
einandergesetzt haben und vielleicht auch schon seine bertihmte
Klassifikation des Shinto (s. Einleitung) entwickelt haben muL.
SchlieBlich fallt der dezidierte Anti-Buddhismus auf, der von einer
klaren Trennung zwischen Buddhismus und kami-Glauben in Kane-
tomos Weltbild zeugt. Interessanterweise nahm er die scharfe Aus-
grenzung buddhistischer Moénche in der MY-Fassung der Gebote
zurick und begniigte sich mit dhnlichen Einschrinkungen wie bei
Shinto Priestern.

Insgesamt tritt eine ausgepragt pragmatische, auf das Organisa-
torische ausgerichtete Grundintention in Kanetomos Regeln deutlich
zu Tage. Auch die acht Regeln des MY bezichen sich auf nichts
anderes als die Ubertagung des Yoshida Shinto, und hierbei wieder-
um nur auf scheinbar duflerliche, formale Kriterien. Ihre gesamte
Sorge gilt dem Bestand der Organisation in Form eines Geheimbun-
des, dessen Lehre nur sorgfaltig ausgewahlten Mitgliedern weiterge-
geben werden darf und ansonsten nicht nach auen dringen soll. Die
burokratischen Pedanterie und das Fehlen jeglicher moralisch-ethi-
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scher Begriindung legen nahe, daf3 sich der Geist dieser Regeln auf
die hofische Familientradition der Yoshida Urabe zuriickfithren laf3t.
Ihre pragmatische Trockenheit, die auch in den Engi-shiki auffallig zu
Tage tritt, ist bei aller Esoterik ein charakteristisches Merkmal des
Yoshida Shinto.

Auffallend ist andererseits (und hier deutet sich eine Erneuerung
der Urabe-Tradition an), dal} die Beschrinkung der Ubetlieferung auf
Familienmitglieder explizit aufgehoben ist. Es gibt also kein unbe-
dingtes Festhalten am genealogischen Prinzip, womdglich mit Primo-
genitur (auch wenn dies zweifellos nach wie vor das angestrebte Ideal
ist). In der Theorie zumindest soll der Fihigste an der Spitze stehen.
Der bisher nur nach verwandtschaftlichen Kriterien geregelte Uber-
tragungsvorgang wird so auf eine groBere Anzahl von potentiellen
Adepten erweitert, die durch diese Ubertragung zu einem halb fami-
lidr, halb priesterlichen Geheimbund zusammengeschweillt werden.
In seiner genealogischen Tabelle des Yuiitsu Shinto im MY ubertrug
Kanetomo dieses Modell riickwirkend auf seine gesamte Familienge-
schichte. Der Stammbaum unterscheidet nicht zwischen Verwandt-
schaftslinie und Ubertragung der Lehre. Immer steht ein Urabe im
Zentrum, der die Lehre zunichst an einen Urabe-Nachfolger, aber
auch an Tenno und Minister weitergibt. Die Funktionen der Urabe
als Palastdivinator oder als gelehrte Unterhalter hoherrangiger Fami-
lien (ietsukasa) stellen sich in dieser Genealogie als das Handwerk
esoterischer Priester dar, die mit den Urabe in Beziehung stehenden
Tenno und Hofadeligen treten als Adepten des Yoshida Shinto auf.
Diese Umdeutung der Urabe Tradition in ein System esoterischer
Initiationen war wohl schon zur Zeit dieser Gebote vollzogen.

Die Regeln 4) und 5) scheinen auf eine Vereinfachung des zere-
moniellen Aufwands hinzudeuten und mogen aus zeitbedingten
materiellen No6ten zu erkliren sein. In Ermangelung addquater Zere-
monialgewinder gentigt die Einhaltung vorgeschriebener Verhaltens-
weisen, bzw. ein zeremonieller Schmuck aus Baststreifen an der
Kopfbedeckung. Im MY hat Kanetomo den 1470 formulierten
Regeln noch drei weitere angehingt, von denen eine vor anderen
Lehren warnt, eine die Geheimhaltung betrifft und die letzte das
adiaquate Papier festsetzt, auf das die Lehre geschrieben werden darf:
suiun-Papier, das fir Mitteilungen an den Tenno bestimmt ist. Hier
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finden wir also Anzeichen, dal} der rituelle Asketismus aus der Zeit
des C_)nin—Krieges kein durchgehendes Wesensmerkmal des Yoshida
Shinto darstellt.

In Verteidigung der Bunmei 2-These verfolgte auch Kubotas Schiiler
Demura Katsuaki die Entstehung des Yoshida Shinto anhand von
Quellen aus dem Yoshida Archiv (Yoshida Bunko) der Tenri Univer-
sitit, die man als Skizzen fur die groBen Werke MY, Shinto taii oder
Nihon shoki jindai no maki-sio bezeichnen kénnte. Auch wenn die Da-
tierung dieser Quellen nicht immer zweifelsfrei méglich ist, lassen
sich Grundideen des Yoshida Shinto doch bis in die frihen 70er
Jahre des 15. Jahrhunderts, also bis in Kanetomos viertes Lebensjahr-
zehnt zurtickverfolgen (Demura 1973, s.a. Demura 1997: 108-167).

4.2.2. Erste Anhinger und Gonner

In die Zeit um 1470 fallen — laut einem Dokument mit dem Titel
Sgjo hishé (Geheimnotizen zur Ubertragung), das Nishida Nagao
vorgestellt hat (Nishida 1977: 83—-86) — auch die ersten Initiationen in
die eigene Lehre, die Kanetomo vornahm. Die fritheste Initiation, die
in den Geheimnotizen dokumentiert ist, wird als Gejo jubun narabi ni
Jiti kuketsu no koto fEFRWLSOIFEA HRF — (Spruch der Tilgung [von
Unreinheit] und miindliche Ubertragung der geheimen Rangstufe[n])
bezeichnet und wurde an folgenden Personen vorgenommen:

1471 (Bunmei 3)/12/26 an den haku des Jingi-kan, Sukemasu-o,
1472/5/? an gon-no-chiinagon Kadenokoji Takakiyo,

1473/1/24 an minbu-kyé Shirakawa Tadatomi,

1474/6/8 an Ex-Kanpaku Nijé Mochimichi,

1474/8/1 an gon-no-dainagon Yanagiwara Suketsuna'®.

Die Namen der Initianden geben bereits Aufschlufl dariiber, daf3
Kanetomo nicht nur politisch einflulireiche Personen des Hofadels
fir sich zu gewinnen wullte, sondern vor allem seine unmittelbaren

® Die Yanagiwara waren eine Zweigfamilie der Hino, damals die politisch
einflufBreichste Familie der Hofaristokratie.
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,Vorgesetzten® im Jingi-kan, namlich Shirakawa Sukemasu, den da-
maligen haku und seinen jingeren Bruder Tadatomi, der das haku-
Amt 1490 ibernahm (Nishida 1977: 86). Er sollte tberhaupt einer
der wichtigsten Anhinger Kanetomos werden.

Abgesehen von den Namen der Initianden erldutern die Geheim-
notizen, daf3 der tUberlieferte ,,Spruch der Tilgung® vom Urahn (sogen)
Ame-no-koyane stamme und gottliche Freiheit (jinzi jizai) und gott-
liche Wandlungsfahigkeit (shinpen koken) verleihe. Er tilge jede Ver-
schmutzung und alles Unheil. Er verscheuche das Ubel der bosen
kami (akushin) und bringe den Schutz der guten kami (zenshin).
SchlieBlich findet sich die interessante Anmerkung, dal3 die Initian-
den die ihnen anvertraute Uberlieferung nicht an ihre jeweiligen
Nachkommen weitergeben durften.

Wie genau der Inhalt dieser Ubertragung lautete, 1Bt sich aus den
Geheimnotizen nicht entnehmen. Wahrscheinlich handelte es sich dabei
um abgewandelte Purifikationsrituale des héfischen Shinto. Paradebei-
spiel fiir ein solches Ritual ist das Nakatomi harae, das eine Reinigung
von allen Siinden und Verunreinigungen durch rituelle Waschung ver-
spricht. Ahnlich wie friihere Richtungen des esoterischen Shinto schuf
Kanetomo schuf eigene Versionen des Nakatomi harae, die teilweise
auf sehr spezifische Situationen, etwa eine Geburt, abgestimmt waren.
Ob Kanetomo dieses Ritual in den 1470er Jahren an seine Adepten
Ubertrug, ist nicht bekannt. Vielleicht stiitzen sich seine Initiationen
auch auf das Beispiel seiner Vorfahren. In jedem Fall fallt es nach
dem, was wir Uber die Geschichte der Urabe wissen, nicht schwer sich
vorzustellen, daf3 er allein durch seine Familienzugehdrigkeit fiir seine
Zeitgenossen eine unantastbare Autoritit in rituellen Fragen darstellte.

Die Folge dieser ersten Erfolge bei den kuge war, dal3 Kanetomo
sich selbst einen neuen Amitstitel zulegte, der augenscheinlich seine
eigene Erfindung war, in der Folge aber allgemein anerkannt und auch
von seinen Erben Ubernommen wurde. Der volle Titel lautet jingi
kanryé chajo, wird aber meist zu jingi chojo oder shinto chojo gekurzt.
Wie bereits in Kapitel 3 erwihnt, war der Titel chojo (,,Meister®) in den
ritsuryd Verordnungen vorgesehen. Trotz seines bedeutungsvollen
Klanges (ché & = lang/Chef, jo = = oben/Chef) bezeichnete er in
Verbindung mit einer bestimmten Fertigkeit meist nicht mehr als
einen besonders begabten Handwerker (s. S. 69, Anm. 9). Offenbar
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war dieser spezielle Wortgebrauch zu Kanetomos Zeiten jedoch nicht
mehr in Verwendung. Als ,,Meister der Gotter™ (jingi chdjo), ,,Meister
des Gotterweges® (shintdo chojo) oder ,,Meister des Gotteramtes™ (jingi
kanryo chajo) beanspruchte Kanetomo ganz offensichtlich eine religi-
6se Fihrungsposition, bzw. er versuchte die Fihrungsposition, die er
de facto zu diesem Zeitpunkt bereits hatte, zu institutionalisieren. Wie
so oft in der Geschichte japanischer Herrschaftsstrukturen setzte er
damit die alte Nomenklatur des Jingi-kan nicht auBler Kraft, sondern
eroffnete lediglich ein neues Feld der Hierarchie. Vergleicht man die
Fihrung des Jingi-kan mit der politischen Struktur des Staates, so
machte sich Kanetomo gleichsam zum Shogun des Jingi-kan und lie3
dabei die Position des haku, dem Tenno vergleichbar, formal
unangetastet.

Angesichts der Eingriffe Kanetomos in die sakrosankten Traditio-
nen des hoéfischen Verwaltungs- und Zeremonialwesens ergibt sich
unmittelbar die Frage, wieso etwa die Priesterlinie der Shirakawa, die
ja aus der Sicht der hofischen Hierarchie nach wie vor einen héheren
Rang als die Yoshida innehatte, sich diesen Machenschaften so willig
unterordnete. Neben der Personlichkeit Kanetomos und den beson-
deren Zeitumstinden, mochte ich in diesem Zusammenhang noch
einmal auf den im letzten Kapitel erwahnten Aufstieg der Yoshida
Urabe hinweisen. Bedenkt man, dal die Aufgaben des Jingi-kan
schon im 14. Jahrhundert hauptsichlich von den Urabe erfullt
wurden, so war ein Schritt, wie Kanetomo ihn vollzog, in gewisser
Weise vielleicht schon lingst tberfillig. Die Vernichtung der schrift-
lich fixierten Traditionen des Hofes durch den Onin-Krieg mag hier
als Katalysator gewirkt haben. Innerhalb des Hofes scheint sich erst
zu Beginn des 17. Jahrhunderts massiver Widerstand gegen den
Yoshida Shinto gebildet zu haben. Wie in der geplanten Folgeunter-
suchung noch ausfihrlicher darzustellen sein wird, fiel dieser Wider-
stand zeitlich mit einer Schwichung des Yoshida Einflusses im
Shogunat zusammen.

Eine weitere Personlichkeit, die sicher Einfluf3 auf die Akzeptanz des
entstchenden Yoshida Shinto haben mulite, war der im letzten
Kapitel erwihnte Ichijo Kaneyoshi. Selbst wenn sich nicht zweifels-
frei nachweisen 1if3t, dafl Kaneyoshi Kanetomo persénlich unter-
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richtete, mul3 er aufgrund des Naheverhaltnisses der beiden Familien
und seines personlichen Wissens selbst fiir Kanetomo in jeder Hin-
sicht eine Respektsperson gewesen sein. Wenn irgend jemand bei
Hof in der Lage war, Kanetomos traditions als invented zu entlarven,
so Kaneyoshi. Kanetomo scheint sich aus diesem Grund vom Hause
Ichijo eher ab- und der konkurrierenden Nij6 Familie zugewandt zu
haben, wie vor allem die Initiation des Nijo Oberhauptes Mochimichi
(1417-1493; 1453—67 mehrmals kanpaku) erkennen liB3t. Die Ab-
wesenheit Kaneyoshis, der sich wihrend des Onin-Krieges in den
Tofuku-ji in Nara zuriickzog, mag Kanetomos Aktivititen erleichtert
haben. Auf Veranlassung von Hino Tomiko kam Kaneyoshi jedoch
1478 nach Kyoto zuriick, um den jungen Shogun, Tomikos Sohn
Yoshihisa, zu unterrichten.'” Ob er mit Kanetomos ,,Restaurierung*
des Shinto einverstanden war, ob er sie kritisierte oder einfach
geschehen lief3, konnte ich bisher nirgends in Erfahrung bringen.

Neben den erwihnten kuge mufl Kanetomo schon am Anfang des
Onin-Krieges gute Beziehungen zum Shogunat unterhalten haben,
die er wahrscheinlich Gber die Hino Familie kniipfte. Die Hino, ein
weiterer Zweig der Fujiwara, stellten in dieser Zeit zwar nicht die
prestigereichste, aber wahrscheinlich michtigste Fraktion des Hof-
adels dar. Schon seit dem dritten Shogun Yoshimitsu stammte min-
destens eine Frau an der Seite des Militirregenten aus dem Hause
Hino. Die Hino waren also gewissermallen die traditionelle Schwie-
gerfamilie der Ashikaga Shogune, so wie andere Zweige der Fujiwara
die Schwiegerfamilie des Tenno Hauses darstellten.

Namentlich wihrend des Onin-Krieges war der politische Einflu3
der Gemahlin des Shogun, Hino Tomiko (1440-1496), notorisch. Er
witd im Onin-ki sogar als maBgebliche Ursache fiir den Birgerkrieg

¥ Diese Episode spricht fiir die materielle Bediirftigkeit der Familie, die
finanziell vollkommen von Hino Tomiko abhingig war. Das Dasein eines Haus-
lehrers war fiir den hochbetagten Ex-Regenten zweifellos eine erniedrigende und
frustrierende Titigkeit. Laut einer Bemerkung von Kaneyoshis Sohn, dem Abt
Jinson, waren die Ermahnungen Kaneyoshis gegentiiber dem renitenten jungen
Shogun so fruchtlos wie eine buddhistische Predigt gegeniiber einem Hund
(Carter 1996: 198-199).
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geltend gemacht.”” Wihrend des Krieges iiberlieB der politisch vollig
unambitionierte Shogun Yoshimasa seine Aufgaben weitgehend
Tomiko und ihrem ilteren Bruder Katsumitsu (1429-1476). Diese
engagierten sich in Kreditgeschiften und scheinen das dafiir notige
Kapital durch die Einhebung von Wegsteuern in Kyoto (also im
Namen der Regierung) eingenommen zu haben. Aus derlei Griinden
nimmt vor allem Tomiko in der Geschichtsschreibung der Edo-Zeit
einen besonders unglnstigen Platz ein. Wie passend fiir die Gegner
des Yoshida Shinto, dal3 ausgerechnet sie zu den wichtigsten Gon-
nern Kanetomos zihlte.

Auf welche Weise sich Kanetomo das besondere Vertrauen der
Hino erwarb, ist mir nicht bekannt. Jedenfalls schmeichelte er sich
nicht erst unmittelbar vor Errichtung des Taigenkyu (1484) bei
Tomiko ein, wie noch Ishibashi und Dumoulin (1940: 184) in Uber-
einstimmung mit der traditionellen Lehrmeinung andeuten. Seine
Beziechungen miissen mindestens bis in die Zeit des Onin-Kriegs zu-
rickreichen, da entsprechende Kontakte aus dieser Zeit vereinzelt
dokumentiert sind: 1476/3/21 erwihnt das Tagebuch des Mibu
Masahisa (Masahisa-sukune ki), daf3 Hino Katsumitsu in Begleitung
Kanetomos den Bishamon Tempel Kurama-dera nérdlich von Kyoto
besuchte und dort ein Bankett abhielt. Die gleiche Quelle erwahnt
drei Monate danach, anliBlich des frithen Todes von Katsumitsu,*'
dal Kanetomo zu seinem NachlaBverwalter bestimmt worden sei
(Hagiwara 1975: 638). Hagiwara Tatsuo schitzt angesichts des erheb-
lichen Vermogens von Katsumitsu, daf3 auch Kanetomo bei diesem
Anlaf} einen guten Schnitt gemacht haben mul3.

® Im ersten Absatz heiB3t es bereits: ,,Instead of entrusting the affairs of the
country to his worthy ministers, Yoshimasa governed solely by the wishes of in-
experienced wives and nuns, such as Lady Tomiko, Lady Shigeko and Kasuga-
no-Tsubone.” (Onin-ki 1; U.: Varley 1967: 139.) Ein Erbfolgestreit innerhalb der
Ashikaga, in dem Tomiko engagiert Partei ergriff, durfte tatsichlich Ausloser des
Konflikts gewesen sein.

! Katsumitsus relativ frither Tod inmitten einer glinzenden Karriere wird
bisweilen einem Giftmord zugeschrieben (NK: 1811).
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4.2.3. Frihformen des Saijosho

Ein weiteres Indiz, dafl Kanetomo bereits in den frihen Jahren des
Onin-Krieges eine religidse Organisation und eine eigene Lehre auf-
baute, findet sich in diversen Hinweisen auf eine Frihform des
Saijosho. Wie oben angedeutet, konnte ein solches Heiligtum tatsich-
lich schon unter Kanetomos Vorfahren existiert haben, doch 143t
sich dartiber nur spekulieren. Erste Erwihnungen eines Saijosho,
allerdings in etwas unsicheren Quellen, lenken das Augenmerk wie-
der auf das Jahr 1470.* Ein weiteres Stichdatum ist das Jahr 1473: Im
Tagebuch des Kanroji Chikanaga (1424—1500), Chikanaga-kyo ki, fand
Okada Shoiji eine Notiz von 1473/5/1, dall Kanetomo eine Geneh-
migung (chokusai) fir den Saijosho bekommen habe. Okada rekon-
struierte mit Hilfe weiterer Tagebiicher, dal} sich dieser Saijosho auf
Kanetomos Grundstiick einen Block studlich des Shogun-Palastes in
Muromachi befunden haben muf}, und nimmt an, daf3 er aufgrund
der erwihnten kaiserlichen Genehmigung in den Jahren 1473 oder
1474 errichtet wurde (Okada 1984b: 48—49). Wie Ito (1990) jedoch
bereits im Titel eines dieser Thematik gewidmeten Aufsatzes ankiin-
digt (,,Der Saijosho des Yoshida Kanetomo vor 1473 mit spezieller
Berticksichtigung seiner Entstehungszeit™), scheint der Saijosho
schon vor 1473 bestanden zu haben. It6 rekonstruiert aufgrund
neuer Dokumente, dal3 der im Chikanaga-kyo ki erwihnte Etlal3 nicht
dem Neubau, sondern dem Auftreiben von Geldmitteln fir das
Betreiben von Zeremonien im Saijosho galt. Diese Geldmittel sollten
,friheren Beispielen entsprechend aus einer Passiersteuer, die von
Hindlern und Gewerbetreibenden innerhalb Kyotos und an den
Ausgingen der Stadt einzutreiben war, gewonnen werden. Weiters

2 Hagiwara Tatsuo fand in den Quellen des Suwa Schreins einen Hinweis,
daf3 Shogun Yoshimasa im 10. Monat dieses Jahres ein Schwert und eine Bitt-
schrift (ganmon) an den Gott des Suwa Schreins entsenden wollte. Dieses Gelob-
nis (keibyaku) lie3 er von Kanetomo im ,Saijosho des Jingi-kan“ deponieren.
Hagiwara selbst merkt dazu allerdings an, daf3 es sich auch um die Hasshinden
des Jingi-kan gehandelt haben konnte (Hagiwara 1975: 643). Auch Ito (1990)
zieht die Aussagekraft dieser Quelle, die ansonsten nirgends Bestitigung findet,
in Zweifel.
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macht It6 auf das Tagebuch von Kanetomos Sohn Kanemune auf-
merksam, das die zeremoniellen Aktivititen im Saijosho von
1473/1/1 bis 3/3 festhdlt. Die Eintragungen lassen auf eine bereits
feststehende Routine in der Verrichtung periodischer Rituale im Sai-
josho schlieBen. Angesichts der anderen von Ito zitierten Quellen,
erscheinen diese Angaben nicht unglaubwiirdig, auch wenn die Ver-
tasserschaft des Tagebuchs (Kanemune stand zu diesem Zeitpunkt
im 14. Lebensjahr) nicht ganz gesichert ist. Das Tagebuch erwihnt
Ubrigens innerhalb der geschilderten zwei Monate funf Mal die Teil-
nahme des bereits erwihnten Yoshida-Adepten Kadenokoji Takakiyo
(Ito 1990: 45-49).

1477 wurden Kanetomo neuerlich Mittel aus einer Wegsteuer zu-
gesprochen, um den Saijosho in das Gebiet des Yoshida-Schreins zu
verlegen. Am Fulle des Yoshida Berges wurde also ein Schrein fir
Kanetomos spezielle Gottheiten errichtet, noch ehe der eigentliche
Yoshida Schrein, der traditionelle Ahnenschrein der Fujiwara, wieder
aufgebaut war.”

4.3.  Die Etablierung des Yuiitsu Shinto

4.3.1. Vorlesungen und Initiationen

Das Ende des Onin-Kriegs (korrekter Onin-Bunmei Krieg, denn er
dauerte von Onin 1 bis Bunmei 9) wird allgemein mit dem Abzug
des letzten Kriegsherrn Ouchi Masahiro aus der Hauptstadt im 11.
Monat 1477 gleichgesetzt. Die Lage dirfte sich aber bereits 1473/74
entspannt haben, als nach dem Tod der Hauptkontrahenten Yamana
Sozen und Hosokawa Katsumoto ein Waffenstillstand zwischen den
feindlichen Lagern zustande kam.

Kanetomo begann in dieser Zeit, in der Tradition seiner Vorfahren
Vorlesungen vor dem Adel abzuhalten. Zu seinen bevorzugten The-
men zahlte dabei das Gotterzeitalter nach der Darstellung des Nihongi.
In Stil und Inhalt dirfte sich sein Vortrag dabei erheblich von der

® Dies 1dBt sich eindeutig aus einer Tagebucheintragung des Nakamikado
Nobutane von 1480/1/4 ableiten (Okada 1984b: 49-50).
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klassischen Urabe Tradition unterschieden haben. Kanetomo ver-
brachte oft einen ganzen Tag mit der Erlduterung eines einzigen
Satzes (Hagiwara 1975: 639-640) und verpackte in diese Erlduterun-
gen jene Inhalte, die er u.a. im MY systematisch darlegte. So scheint er
bereits in seiner ersten nachweisbaren Nihongi Vorlesung (1477) die
sogenannte ,,Baumtheorie® vertreten zu haben, nach der Shinto die
Basis (Wurzel und Stamm) des chinesischen Konfuzianismus (Zweige
und Blitter) und des indischen Buddhismus (Bliten und Friichte)
darstellt.” Seine Vorlesungstitigkeit war somit ein wichtiges Forum
fir die Verbreitung seiner Ideen. Abgesehen vom Kreis des Hofadels,
zdhlten auch buddhistische Ménche der Zen- und Tendai-Sekte zu
seiner Zuhorerschaft. Zen-Kloster waren zu dieser Zeit Zentren
chinesischer Bildung und Philosophie, vor allem der Konfuzianismus
wurde eingehend studiert. Kanetomos synkretistische Ansitze, die ja
auch dem chinesischen Denken einen wichtigen Platz einrdumen, be-
rihrten offenbar ein gemeinsames Interesse, einheimische, chinesische
und buddhistische Traditionen in einem einigenden Gedankengebaude
zusammenzufassen.

Ein weiterer Gegenstand von Vorlesungen war das erwihnte
Nakatomi harae.” Auch dieses Thema gehérte wahrscheinlich nicht
zum althergebrachten Urabe-Repertoire. Das Nakatomi harae ist ein
Purifikationsritual, das in den Engi-shiki beschrieben ist und jeweils
am Ende des 6. und 12. Monats von einem Angehorigen der Priester-
familie Nakatomi zur rituellen Reinigung des ganzen ILandes vorge-
nommen werden sollte. Der in den Engi-shiki Gbetlieferte Ritualtext
(norito) erzihlt selbstreferentiell von seinem eigenen Ursprung in
einer Ratsversammlung der Gotter und umreilt zugleich seinen Voll-
zug (s. Bock 1972: 85-87). Schon frith wurde dieses Ritual nicht nur
offiziell abgehalten, sondern in allerlei Varianten auch fir ,,private®
Purifikationen im Auftrag eines individuellen Spenders herange-

# Diese Theorie hatte zuvor u.a. Jihen vertreten, Kanetomo gilt allerdings als
ihr wichtigster Popularisierer. S. dazu Kapitel 6.

% Im Yoshida Shinto wurde dieser Titel wahrscheinlich Nakatomi harai ausge-
sprochen. Um unnétige Verwirrung zu vermeiden bediene ich mich jedoch der
in der Sekundarliteratur giangigeren Lesart.
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zogen. AuBlerdem wurde es Gegenstand esoterischer Interpretationen
durch Shingon Ménche und Watarai Priester, was zur Abfassung von
Werken wie Nakatomi harae kunge (Lesung und Exegese des Nakatomi
harae) fiihrte.*

Kanetomo teilte das Harae der Engi-shiki in dreizehn Abschnitte
(genauer in Einleitung und zwolf Unterkapitel) auf. In seiner Schrift
Nakatomi harae sho (s. Yoshida sosho 4: 357-399) sind diese einzelnen
Abschnitte ausftuhrlich kommentiert. Diese Kommentare dienten
wahrscheinlich in erster Linie als Gedéchtnisstiitze fur seine eigenen
Votlesungen zu diesem Thema (Nishida 1977: 82). Dartiber hinaus
verwendete er die einzelnen Abschnitte aber auch jeweils in einem
rituellen Kontext. Beispielsweise ist am Beginn des Nakatomi harae
von der Herabkunft des himmlischen Enkels auf die Erde die Rede.
Dieser Abschnitt wurde im Yoshida Shinto offenbar bei Riten zur
Erleichterung schwerer Geburten rezitiert. Andere Abschnitte
dienten dagegen allgemeiner Gesundheit oder dem Schlachtengliick.
Das Nakatomi harae diente im Yoshida Shinto also als Grundlage
diverser, meist auf profane Zwecke ausgerichteter Zeremonien, in
denen sich einige rituelle Standardprozeduren (s. dazu Kapitel 5) um
die Rezitation bestimmter Abschnitte des Urtexts rankten. Diese
Einzelriten wurden in selbststindigen Ritualmanualen abgefal3t und
an die Anhinger des Yoshida Shinto in einer geheimen Zeremonie
Ubertragen.

Ein erster Hohepunkt von Kanetomos ,,publizistischen® Aktivititen
war der Herbst des Jahres 1480, als er eine Vorlesungsreihe fiir
Tenno Go-Tsuchimikado begann, die in der Initiation des Tenno in
mehrere Geheimiiberlieferungen gipfelte (s. Kapitel 5). Die Vorle-
sung selbst erstreckte sich, wie bereits Kubota Osamu (1959: 405)
aus mehreren zeitgenossischen Tagebtlichern recherchieren konnte,
vom 21. 10. bis zum 28. 11. und vom 1. bis zum 14. 12. 1480. Unter
den Zuhorern befanden sich neben Angehérigen der kaiserlichen
Familie auch zahlreiche Hofadelige (u.a. die Yoshida Getreuen

% Ubersetzt und kommentiert in Teeuwen und van der Veere 1998.



YOSHIDA KANETOMO 129

Kanroji Chikanaga und Nakamikado Nobuhide) sowie Kanetomos
iltester Sohn, damals 21 Jahre alt.

Die Initiation des Tenno erfolgte in mehreren Phasen wihrend
und am Ende des Vorlesungszyklus. Uber den genauen Ablauf ist
nichts bekannt, doch anhand der Kopien von Schriften, die dem
Tenno damals von Kanetomo ausgehiandigt wurden, 13t sich eine
ungefihre Vorstellung davon entwickeln, was Kanetomo den Tenno
lehrte, nimlich eine gewisse Anzahl relativ einfacher, speziell auf ihn
zugeschnittener Riten fir den taglichen Gebrauch, die eine lduternde,
reinigende Wirkung versprachen. Thematisch kreisen diese Riten um
den Gott Izanagi, seine rituelle Reinigung und seine Erschaffung von
Sonne und Mond. Ich werde in Kapitel 5 darauf noch genau
eingehen.

Als unmittelbare Folge dieser Initiation erhielt Kanetomo noch
im gleichen Jahr den Folgenden Zweiten Hofrang. Im Jahr darauf
(1481/3/25) wurde auch Prinz Katsuhito-6 (spiter Go-Kashiwabara
Tenno) von Kanetomo initiiert. Abgesehen davon zihlten auch
shintoistische Priester wie Kamo Arimori*” oder buddhistische Mén-
che wie Keijo Shurin zum Kreis der Vertrauten Kanetomos. Sein
iltester Sohn Kanemune wurde systematisch an allen wichtigen religi-
Osen Veranstaltungen beteiligt.

Inhaltlich entsprachen die Vorlesungen und Initiationen vor 1484
wohl weitgehend dem, was heute in Form von Kanetomos Anmer-
kungen zum Nihon shoki (Yoshida sosho 5, 1984) und zum Nakatomi
harae (Yoshida sosho 4, 1977) uberliefert ist. Diese Schriften sind
bereits Teil des religiosen Systems, das ich in den beiden folgenden
Kapiteln eingehend darstellen werde, auch wenn einzelne Thesen
vielleicht noch nicht ganz gefestigt waren. Wahrscheinlich entstanden
in dieser Zeit auch eine Reihe von kurzen Schriften, die man am
chesten als Arbeitsunterlagen Kanetomos ansehen kann. Dazu zihlt

%7 Laut Kanemune Ason-ki hielt Kanetomo bereits Bunmei 10 (1478)/3/5 eine
Vorlesung tiber das Nakatomi harae vor Arimori und anderen ab (Hagiwara 1975:
635). Umgekehrt konnte Arimori Kanetomo behilflich gewesen sein, seine
Kenntnisse der Yin Yang Lehre zu vertiefen (Hagiwara 1975: 639).
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uw.a. das Sangen shintd sanmyo kaji kyo, der ,Leitfaden der Drei
Wunder-kaji im gottlichen Weg der Drei Uranfinge®, das zumeist
kurz Shinkyo (Leitfaden der Gotter) genannt wurde. Dieser ausneh-
mend kurze Text enthalt eine Anzahl von Kernsitzen, die in spiteren
Werken immer wieder zitiert werden. Aus einer Vorlesungsmitschrift
des Moénchs und Kanetomo Schiilers Kaison von 1504 1if3t sich
entnehmen, daf} die Interpretation des Sangen shinté sanmyé kaji kyo,
mehr oder weniger identisch mit den Kernbereichen des MY und des
Shinto taii war (vgl. Demura 1997: 77-98). Abgesehen von diesen
Schriften gibt es noch andere Textfragmente, die wahrscheinlich aus
den 1460er und 70er Jahren stammen und inhaltlich Teile des MY
oder der GrofBen Rituale vorwegnehmen.”

4.3.2. Ausbau des Saijosho

Der endgiiltige Ausbau des Saijosho erfolgte wie erwihnt im Jahr
1484. Laut Yoshida Quellen fand die Feier der Firstlegung (muneage)
am 26. 10., die endgtiltige, per kaiserlichem Dekret verfiigte Einwei-
hung am 24. 11. desselben Jahres statt. Zugleich soll auch die Einwei-
hung der Hasshinden im Saijosho vorgenommen worden sein.
Obwohl von manchen Autoren in Zweifel gezogen,” bekriftigt Ito
Satoru in seiner eingehenden Untersuchung der Entstehung des
Saijosho (1990 und 1992) diese Daten. Fir das Jahr 1485 1a3t sich die
Existenz des Saijosho jedenfalls zweifelsfrei feststellen, 1490 wurde
er sogar vom Zen Monch und Yoshida Getreuen Keijo Shurin so
genau beschrieben, daf} sich weitgehende Ubereinstimmungen mit
seiner heutigen Bauform erkennen lassen (Fukuyama 1977: 59). Fest

 Um die Erfassung dieses Schrifttums, das sich zum groBten Teil im Yoshi-
da Archiv der Tenri Universitit befindet, hat sich in jingerer Zeit v.a. Demura
Katsuaki verdient gemacht. Auf einzelne Beispiele wird in den nichsten Kapiteln
noch genauer eingegangen.

# Fukuyama unterstreicht das Fehlen von entsprechenden Notizen in zeitge-
nossischen Tageblichern und vermutet, dal3 das Tagebuch des Kanetomo
(Kanetomo-kyo ki), auf das sich der Yoshida Shinto hier beruft, moglicherweise
bloB erfunden sei (Fukuyama 1977: 57).
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steht, da3 Kanetomo die Realisierung seines grof3ten Bauprojekts in
erster Linie Hino Tomiko zu danken hatte, die auf die bewihrte
Weise — durch Mautschranken — die fir die damaligen Verhiltnisse
beachtliche Summe von 2.000 kanmon (100.000 hiki), zur Verfiigung
stellte. 200 kanmon wurden tberdies von Daimyo Uesugi Fusasada
aus Echizen beigesteuert. 1484 konnte sich Kanetomo wohl mit
vollem Recht als die einflu3reichste Personlichkeit in der damaligen
Welt des Shinto bezeichnen. Diese Position baute er in der Folge
zielstrebig weiter aus.

Wie schon erwihnt, verstand es Kanetomo 1489, zumindest die
relevanten Stellen bei Hof davon zu tiberzeugen, dall er im Besitz der
Gotterschitze (shinpd) aus Ise sei, nachdem Gertlichte in Umlauf ge-
raten waren, dal3 Amaterasu aufgrund der verheerenden Unruhen
zwischen den beiden Schreinen von Ise in Gestalt ihrer shintai aus
dem Inneren Schrein in die Provinz Tango gefliichtet sei. Kanetomo
war davor schon einmal in die Angelegenheiten von Ise involviert
gewesen. 1487 wurde er vom Hof dazu ausersehen, den Verbleib der
shintai des AuBeren Schreins zu erkunden, denn in der Hauptstadt er-
hirtete sich der Findruck, daf3 diese in Folge von Brinden, oder auch
durch Veruntreuung abhanden gekommen seien. Die Ise Priester
leisteten jedoch trotz ihrer internen Konflikte gemeinsam erfolgreich
Widerstand gegen die Inspektion. Offenbar ahnte man, dal3 Kane-
tomo nicht zogern wiirde, die heiligen Objekte des Schreins im Zwei-
felsfall fiir den eigenen Schrein zu beanspruchen. Ahnliche Anstren-
gungen unternahm er im tbrigen im 12. Monat 1487 tatsichlich, als
er versuchte, die shintai des Kamo Schreins bei sich in Verwahrung
zu bekommen (Hagiwara 1975: 645). In beiden Fillen sprachen ab-
gesehen von Kanetomos personlichem Ehrgeiz auch objektive Fak-
toren fiir derartige Mal3nahmen, denn bewaffnete Kimpfe innerhalb
der Priesterschaft fihrten wirklich zu einer Gefihrdung der Schreine.
Solche Konflikte waren in der sengoku-Zeit keine Seltenheit. 1486
brach etwa innerhalb der Priester (shinjin) des Iwashimizu Hachiman
Schreins Gewalt aus, der einige Gebidude des Schreins zum Opfer
fielen. Gerlichte besagten, dal3 die Gottheit daraufhin in Form eines
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Lichtstrahls zum Taji geflogen sei.”” Die Ubersiedelung Amaterasus
von Ise nach Tango im Jahr 1489 war also ein mehr oder weniger
typisches Verhalten der stressgeplagten Gottheiten dieser Zeit.

All diese Vorfille bilden ein Szenario, aus dem verstindlich wird,
warum Kanetomos in Kapitel 2. beschriebene Anmalungen und ihre
Bestitigung durch den Tenno nicht nur auf blanke Empo6rung seiner
Zeitgenossen stieBen. Dennoch verraten die ungebiihrliche Heimlich-
keit und Eile, mit der der Hof die Authentizitit der Goétterschitze
bestitigte, dall Kanetomo allgemein mit Widerstand rechnete. Selbst
einer der Chronisten jener Ereignisse, Nakamikado Nobutane, der
selbst in den Yoshida Shinto eingeweiht war, dulert sich in diesem
Punkt kritisch gegentiber Kanetomo. Shirakawa Tadatomi, hingegen,
der 1490 zum haku des kaum mehr vorhandenen Jingi-kan aufsteigen
sollte, scheint den ganzen Vorfall mit Kanetomo gemeinsam ausge-
heckt zu haben. Offenbar brachten es die Umstinde der Zeit mit
sich, dal3 man Kanetomo zuliebe auf angestammte Privilegien und
Statusunterschiede verzichtete und sich seinen offensichtlichen Mal-
versationen beugte, um wenigstens auf diese Weise den vollkomme-
nen Zusammenbruch der hofisch-religiosen Traditionen aufzuhalten.
Ungeachtet so mancher skeptischer Kommentare fand sich der Hof
insgesamt bereit, den Saijosho als nationales religidses Zentrum und
mit ihm die Yoshida als Hiter der altesten und authentischsten
Priestertradition anzuerkennen. Das Shogunat und die allgemeine Be-
volkerung folgten wohl nach und nach diesem Beispiel. Allerdings
machten sich nur wenige die Muihe, den Saijosho vom traditionellen
Yoshida Schrein zu unterscheiden. Wie aus Edo-zeitlichen Doku-
menten ersichtlich (s. Kapitel 2), galt der Taigenkyu als Haupt-
gebiude des Yoshida Schreinbezirks und wurde daher gemeinhin als
,,Yoshida-sha® bezeichnet. Um die Identitit der dort verehrten
Gottheiten kimmerte man sich allgemein wohl wenig.

% Tagebuch des Abtes Jinson, 1486/9/9; nach Hagiwara (1975: 646).
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4.3.3. Die Abfassung des MY und der Schutzgoétter-Disput

Obwohl es bis heute noch nicht gelungen ist, jene Schriften, die
Kanetomo unter den Namen seiner Vorfahren verfal3te, exakt zu da-
tieren, erlauben Textvergleiche doch eine relativ genaue zeitliche Ein-
ordnung, die in jingerer Zeit besonders von Demura Katsuaki
intensiv vorangetrieben wurde. Demnach spricht vieles dafiir, dal3
spitestens mit der Errichtung des Saijosho Taigenkyu, 14841485 die
Grundthesen des Yoshida Shinto etabliert waren. Weiters wird allge-
mein angenommen, daf3 auch das MY um diese Zeit verfa3t wurde.
Von einem der Shinto taii weill man, dal3 es 1486 auf Bestellung des
chemaligen Shoguns Ashikaga Yoshimasa verfal3t wurde, doch gibt
es auch Hinweise auf eine frihere Existenz von Schriften dieses
Namens (Demura 1997: 89-92). Und auch die drei groflen Ritual-
zyklen (sandan gyoji), die Achtzehn Shinto Zeremonie, die Sogen
Zeremonie und die Yuishinto goma Zeremonie, die friher als Werke
spiterer Yoshida Priester galten, liegen seit einigen Jahren in Kane-
tomos Handschrift vor.

Was die Lehr- und Missionstitigkeit Kanetomos nach 1485 be-
trifft, entsteht der Eindruck, dal3 die Lehtsitze aus Shinto taii und MY
zu festen Dogmen geworden waren, die immer wieder, mehr oder
weniger wortwortlich von Kanetomo herangezogen wurden. Dies
1468t sich anschaulich an einem Disput zeigen, den Kanetomo im Jahr
1497 mit Nichiren Moénchen in Kyoto fithrte. Anlal war die Ver-
ehrung der sogenannten DreilBig Schutzgotter (sanjii banshin), die
besonders in Nichiren Tempeln gepflegt wurde. Es war eine typisch
der honji suijaku Theorie entsprungene Glaubensvorstellung: Verehrt
wurden dreif3ig bedeutende Schreingétter Japans, und zwar in Form
ithrer Schreinnamen. Thre Zahl entsprach den dreiBlig Tagen eines
Monats. Jede Gottheit iibernahm fir einen Tag den Schutz des
Landes und des Lotus Sutra. Heute nimmt man an, dal3 sich der
Dreif8ig Schutzgotter Glaube innerhalb der Tendai Sekte auf Berg
Hiei entwickelte. Diverse setsuwa fiihren seinen Ursprung auf die
Tendai Monche Ennin (9. Jahrhundert) oder Ryosho (11. Jahrhun-
dert) zurtick. Dank ihrer besonderen Schutzfunktion des Lotus Sutras



134 KAPITEL 4

waren die DreiBBig Gotter im Mittelalter fir die Nichiren Sekte — die
ja auch Hokke-shi, ,,Lotus-Sekte, genannt wird — dullerst attraktiv.”'

Fir Kanetomo stand diese Instrumentalisierung der heimischen
Gottheiten fir die Verehrung des Lotus Sutra verstindlicher Weise
nicht im Einklang mit seinem kami-Konzept. Zugleich sah er in der
kami-glaubigen Nichiren Gefolgschaft, die sich vor allem in der
Unterstadt Kyotos, also unter den stidtischen Hindlern und Hand-
werken ausbreitete, wahrscheinlich auch potentielle Anhinger seiner
eigenen Lehre. Er versuchte also, die DreiBlig Schutzgétter als Urabe-
Tradition auszugeben und startete zu diesem Zweck einen formellen
Disput (soron) mit fithrenden Moénchen der Nichiren Sekte. Der
Disput wurde in schriftlicher Form ausgetragen, wobei Kanetomo
seine Argumente in Form einer ,,Anfrage an die drei gro3ten Nichi-
ren Tempel Kyotos, die Tempel Honkoku-ji, Myoren-ji und
Myohon-ii, richtete.

In seiner ersten ,,Anfrage” von 1497/2/9 ertffnete Kanetomo
den Nichiren-Monchen, dal3 es abgesehen von der Tendai-These zu
den Dreiflig Schutzgottern auch eine Urabe-These gibe. Die Drei3ig
Schrein-Gotter, die man an jedem Tag des Monats anruft, seien nim-
lich letztlich die — in Wirklichkeit zweiunddreiBlig — Begleiter des
Himmlischen Enkels bei seiner Herabkunft auf die Erde. Sein Vor-
fahre Kanemasu (Urabe 14a) habe diese Tradition personlich an Sek-
tengriinder Nichiren weitergegeben. Kanetomo leugnete zwar nicht,
dal3 die Tendai Sekte ihre eigene Dreillig Gotter Tradition habe, die
Dreiflig Gotter Nichirens entstammten aber der Tradition der Urabe.
Nichiren habe sich allein schon aufgrund seiner bekannten Feind-
schaft mit der Tendai-Sekte fiir die Urabe-These entschieden.” Die

' Eine bildliche Darstellung der 30 Schutzgotter aus der Muromachi-Zeit
findet sich in SJ: 80, Farbtafel 6. Die Gottheiten erscheinen hier in anthropomor-
pher Gestalt, meist in Hofadelstracht aber auch als Dimon oder in buddhisti-
schem Moénchshabitus. Als Namensbezeichnung steht ihnen jeweils ein Schrein-
name und ein kami-Titel (zumeist Daimyojin) zur Seite. Der entsprechende honji-
Buddha ist lediglich als Scheibe mit einem ihn symbolisierenden Sanskritzeichen
oberhalb der kami-Gestalt vermerkt.

8. dazu Sonoda (1966), v.a. auch die Dokumenteditionen auf S. 190-191.
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von Kanetomo genannten zweiunddreillig Gotter werden im Sendai
kuji hongi im Zusammenhang mit dem Abstieg des Himmlischen
Enkels Ninigi genau aufgelistet.” Hier finden sich allerdings keine
Schreinnamen, sondern individuelle Gotternamen, die jeweils als die
Urahnen eines bestimmten japanischen Geschlechts ausgegeben
werden. Fir einige dieser Gotter existiert tatsiachlich ein bekannter
Schrein, fiir andere ist diese Beziehung unklar. Insofern a3t sich hier
eine Diskussion tber die Genealogie der Gotternamen vom Zaum
brechen, in der ein Spezialist des hofischen Brauchtums und Schrein-
wesens einem buddhistischen Ménch natiirlich tibetlegen sein muf3.**

Seitens des Myoren-ji kam zunichst eine prompte Zuriickweisung
von Kanetomos Behauptungen, auf die ein weiterer Austausch von
Argumenten folgte. Schliellich verfal3te Kanetomo eine dritte ,,An-
frage* im 11. Monat, auf die keiner der drei Tempel mehr etwas ent-
gegnete. Nach anfinglich entschlossener Ablehnung hatten es die
Nichiren Ménche offensichtlich nicht leicht, die Argumente Kane-
tomos zu entkraften.

Zur Untermauerung seines Standpunkts stiitzte sich Kanetomo
allerdings nicht nur auf sein historisches Wissen, er lie3 auch ein
ganzes Arsenal von Dogmen einflieBen, die schon im MY und in den
Shinto taii zu finden sind. So erklirte er, dafl Japan das Ursprungsland

% Sendai kuji hongi 3 (ST, koten-hen 8: 42—44). Ubrigens enthalten auch Kojiki
und Nihon shoki eine dhnliche Stelle, allerdings beschrinkt sich die Anzahl der
hier angefihrten Gotter auf funf (Kojiki 1; NST 1: 97, Philippi 1968: 139. Nihon
shoki 2; NKBT 67: 146-147, Aston: 76-77).

* Kanetomos sanjii banshin These wird auch im Anhang einiger Shinto taii
Versionen genauer erlautert. Dort kritisiert Kanetomo die Ennin-These mit dem
berechtigten Argument, dal3 es zu dessen Lebzeiten (794-864) die Schreine Gion
und Kitano, die unter die Schutzgottnamen aufgenommen sind, noch gar nicht
gegeben habe. Seiner Chronologie nach leiten sich die sanjii banshin, die auch im
Shinté taii einzeln aufgelistet sind, von den zweiunddreiBig Begleitern Ninigis her,
wurden dann als ein Ensemble von dreilig Gottern im Naishi-dokoro des Kaiser
Palastes verehrt und schlieBlich allgemein als Schutzgétter der Monatstage ange-
sehen. Die Namen der dreiBlig Gétter seien schon seinem Vorfahren Kanemasu
bekannt gewesen, doch auch dieser hitte nicht gewul3t, wann und wie sie fest-
gelegt wurden. Der Text im Anhang des Taii rdumt ein, dal3 es eines eminenten
Gelehrten bediirfe, um diese Frage endgtltig zu kliren (ST 7/8: 38—40).
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der kami und damit des Universums sei (Shinto taii, Kanenao; ST 7/8:
3), daf3 dies schon Shotoku Taishi bekraftigt habe, als er sagte, Japan
sei die Wurzel, China die Bliuten und Indien die Frichte, und diese
Frichte kehrten in Form des Buddhismus wieder zur Wurzel zurtick
(s. MY: AG5). Er erwihnte die Drei Wunder (A39) und die Herz-
Gott Theorie: Wenn es diesen Herz-Gott im Menschen nicht gibe,
gibe es das Leben nicht (Shinto taii, Kanetomo-sen). Deshalb seien
die kami die Urform der Buddhas (vgl. Demura 1997: 95).

Trotz dieses anti-buddhistischen Tenors, fielen solche Thesen
vielleicht gerade in der Nichiren-Sekte auf fruchtbaren Boden, da
doch Nichiren selbst zur Verbreitung seiner Lehre die Vorstellung
vom Gotterland Japan eingesetzt hatte. Einen durchschlagenden
Erfolg konnte sich wohl Kanetomo selbst nicht erwartet haben, doch
kam es laut Sonoda Ken (1966: 180-181) durchaus zu Kontakten
zwischen Yoshida Shinto und Nichiren-shu, die vielleicht auf den
Disput von 1497 zurtickzufithren sind. Auch gibt es eine Anzahl von
Nichiren-Schriften, die die Urabe-These von den Dreiflig Schutz-
gottern widerlegen sollen. Man kann daraus schlielen, dal3 ein Teil
der Nichiren Anhanger sich von Kanetomo tiberzeugen liefl und dal3
er mit seiner draufgingerischen Missionstitigkeit zumindest Auf-
merksamkeit erregte.

Der Nichiren Disput galt in den frithen Studien des Yoshida
Shinto oft als die Ursache fiir die Entstehung des MY. Seit Kubota
Osamu (1959) hat sich aber allgemein der Standpunkt durchgesetzt,
dafl Kanetomo seine Thesen nur auf der Grundlage eines bereits
existierenden feststehenden Konzepts mit dem nétigen Nachdruck
hatte vorbringen koénnen.

4.3.4. Sanja takusen

Hinter Kanetomos Streit mit den Nichiren Monchen 1d3t sich eine
neue Strategie zur Verbreitung der eigenen Lehre erkennen. Obwohl
der Hauptakzent des frihen Yoshida Shinto zweifellos auf der
Bekehrung der Eliten lag, zeigen sich hier doch auch Bemiihungen
um eine breite Popularisierung. Im ersten Fall bediente sich der
Yoshida Shinto des Mittels geheimer Initiationen, durch die einzelne
politisch einfluBlreiche Personlichkeiten in ein direktes Meister
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Schiler Verhiltnis, d.h. in eine personliche, nur vom Yoshida
Priester kontrollierte Abhangigkeit gebracht wurden. Im zweiten Fall
ging es hingegen darum, bereits eingebiirgerte Formen der kami Ver-
chrung umzupolen und fiir den Yoshida Shinto zu instrumentali-
sieren. Dabei wurde der eigentliche Inhalt des Verehrungsgegen-
standes — also die Namen der kami, die Form, sie anzusprechen, oder
die an sie gerichteten Worte — weitgehend unangetastet gelassen,
verandert wurde nur die Genealogie, auf die sich der jeweilige Glaube
berief. Neben den 30 Schutzheiligen der Monatstage tritt diese
Strategie auch im Fall der sogenannten ,,Orakel der Drei Schreine®
(Sanja takusen) deutlich zutage.

Die Sanja takusen Verehrung dirfte zu Kanetomos Lebzeiten
gerade eine wachsende Popularitit erfahren haben. Die Gotter, bzw.
Schreine, die hier im Mittelpunkt standen, sind Amaterasu (Ise
Schrein), Hachiman (Iwashimizu Hachiman Schrein) und Kasuga
Daimyojin (bzw. Ame-no-koyane, Kasuga Schrein). Jeder dieser
Gottheiten wurde ein Orakelspruch, eigentlich ein kurzes morali-
sches Gebot, zugeordnet. Diese Gebote existieren in zahlreichen
Varianten, in den frithesten Uberlieferungen lauten sie etwa folgen-
dermal3en:

Auch wenn Tduschung augenscheinlich Erfolg hat, so folgt ihr
doch sicher gottliche Strafe. Auch wenn Aufrichtigkeit (shojiki)
nicht am ersten Tag belohnt wird, so wird sie letztlich doch das
Mitgefiihl von Sonne und Mond erfahren. (Amaterasu)

Auch wenn ich nur Eisenbille zu essen hitte, ich wiirde von
einem Menschen mit unreinem Herzen nichts nehmen. Auch
wenn ich auf Flamme si3e, ich wirde nicht zu einem Menschen
mit unreinem Herzen gehen. (Hachiman)

Auch wenn sie tausend Tage ein Seil fiir die Gétter (shimenawa)
flechten, ich werde das Haus der Grausamen nicht betreten.
Auch wenn schweres Todestabu (jitfiku)” auf ihnen lastet, ich

¥ Tabu nach dem Tod eines Elternteils.
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werde das Heim der Mitleidigen (jihi) nicht verlassen.
(Kasuga)™

Laut Nishida Nagao lassen sich die einzelnen Zitate teilweise bis in
die Nara Zeit zuriick verfolgen,” ihre triadische Kompilierung diirfte
hingegen vom mittelalterlichen Todaiji in Nara thren Ausgangspunkt
genommen haben.” Es handelte sich also um eine fiir das Mittelalter
typische Instrumentalisierung der kami zum Zweck der Verkiindi-
gung mehr oder weniger synkretistischer Moralsitze. Das urspring-
liche Schreintrio bestand aus Ise, Hachiman und Kamo Schrein.
Unter dem Einfluf3 der Fujiwara wurde der Kamo Schrein aber vom
Kasuga Schrein, dem Ahnenschrein der Fujiwara in Nara, verdrangt.
Damit repriasentierten die drei Schreine die traditionelle Darstellung
der Machteliten, nimlich Tenno Haus (Amaterasu), Hofaristokratie
(Kasuga) und Kriegeradel (Hachiman). Fir Kanetomo machte diese
immanente Symbolik die Triade der Drei Schreine sicher besonders
attraktiv. Auch der Inhalt der Gebote schien mit seiner Lehre durch-
aus kompatibel. Es ging also nur noch darum, sie als geistiges
Eigentum des Yoshida Shinto darzustellen.

Wihrend eine dltere Entstehungslegende besagt, die drei Ausspri-
che seien einem Ménch des Todaiji in der Ara Shoo (1288—1293) auf
der Oberfliche eines Teiches (der noch heute den Namen Takusen
no ike, ,,Orakelteich®, trigt) sichtbar gemacht worden, fithrt die Ent-
stehungslegende des Yoshida Shinto die Orakel auf drei unabhingige
Offenbarungen zuriick. Demnach wurde die Offenbarung von Ama-
terasu durch Saga Tenno, die Offenbarung von Hachiman durch

% Aus Unposhoku yashii i #5534 (spite Muromachi Zeit) zitiert nach
Nishida (1979: 595). Eine dhnliche, wenngleich spitere Version findet sich in
englischer Ubersetzung in Bocking 2000: 169.

% So findet sich Hachimans Ausspruch schon in frilhen Fassungen der
Hachiman Legende (Nishida 1979: 610—616) und Amaterasus Ausspruch in der
legendiren ,,17 Punkte Verfassung® (Jishichijo kenpo) Shotoku taishis (Nishida
1979: 620-622).

% Als fritheste Quelle gilt das Daigo shiyosho FREFAZIED, aus der Oei Ara
(1394-1428), eine Schrift aus dem Daigo-ji, die auch Eiflisse des Ryobu Shinto
trigt (SJ: 399).
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Kukai und die Offenbarung von Ame-no-koyane durch einen Ahnen
der Urabe publik gemacht. Vieles deutet daraufhin, dafl Kanetomo
im letzten Punkt seine eigene Version mehrfach dnderte. Im Tage-
buch des Kanroji Chikanaga ist beispielsweise von einem Gesprich
mit Kanetomo vom 28. 6. Chokyo 3 (1489) die Rede, in dem dieser
erklirt, die Offenbarung Kasuga Daimyo6jins (Ame-no-koyane) hitte
sein Vorfahre Ibimaru erfahren. Yamashina Tokikuni verzeichnet in
seinem Tagebuch in diesem Zusammenhang jedoch ,,Chijimaru,
einen Vorfahren des Yoshida kannushi “ (Entoku 1 [1489]/8/29).
Und Sanjonishi Sanetaka schreibt am gleichen Tag, dafl Kanetomo
tber die Sanja takusen referiert habe, hat jedoch den betreffenden
Namen des Yoshida Vorfahren nicht mehr im Gedichtnis.” Spitere
Yoshida Versionen der Legende listen von Urabe Hiramaro noch
weitere Ahnen der Yoshida als Empfinger der Offenbarung Ame-
no-koyanes auf (Nishida 1979: 600-602).*

Die Yoshida These scheint im Lauf der Edo-Zeit weit groBere
Verbreitung gefunden zu haben, als die urspriingliche ,,Todaiji-Le-
gende®. Jedenfalls war die Gelehrtenwelt noch in der Meiji Zeit der
allgemeinen Ansicht, dal3 die ganze Sanja takusen Verehrung eine Er-
findung Yoshida Kanetomos sei (Nishida 1979: 599). Kanetomo war
jedoch nicht der einzige, der die Sanja takusen fiir sich zu vereinnah-
men suchte. Auch die Nichiren-Sekte fithrt sie auf ihren Griinder
Nichiren zurlck, wobei die Schreintriade sich hier aus Ise, Hachiman
und Kamo Schreinen zusammensetzte (Nishida 1979: 640-641). In
der Edo Zeit unterschieden sich die Sanja takusen Ensembles zwar
weiterhin nur durch Kasuga oder Kamo als drittes Glied, die Inhalte
der Orakel differierten aber immer stirker. Auch traten mit zuneh-
mender Popularitit bildliche Darstellungen der Gottheiten gegentiber

¥ AnlaB war laut Sanetaka die Absicht von Exkaiser Go-Hanasono, die Sanja
takusen eigenhindig niederzuschreiben und als Votivgabe zu spenden. Auch
hinter diesem frommen Akt 1263t sich der Einflul} Kanetomos vermuten.

* Kanetomo selbst diirfte einen Ahnen angepeilt haben, der moglichst zur
gleichen Zeit wie der von ihm verehrte Saga Tenno (786—842), der Empfinger
der Offenbarung Amatersus, und der Monch Kukai (Hachiman Offenbarung)
gewirkt haben konnte. Vgl. Kapitel 2.2.
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thren Ausspriichen in den Vordergrund. Der Yoshida Shinto war
zwar wahrscheinlich maf3geblich an der Popularisierung des Schrein-
trios beteiligt, doch scheint er keine Kontrolle iiber Inhalt und Form
der Verehrung gehabt zu haben. Mit zunehmender Popularitit ver-
selbstindigte sich der Glaube und auch die Frage nach der Urhe-
berschaft der Verkiindigungen scheint an Bedeutung verloren zu
haben.*!

4.4. Erbfolgestreit

Kanetomos Karriere verlief, wie man gesehen hat, trotz oder gerade
wegen der schwierigen Zeiten des Burgerkrieges steil nach oben.
Dennoch war auch er nicht nur von Erfolg gekront. Wenige Jahre
vor seinem eigenen Tod, wahrscheinlich 1499, starb sein idltester
Sohn und designierter Nachfolger Kanemune im 41. Lebensjahr.
Dieses Ereignis loste einen Erbfolgestreit unter den Séhnen und
Enkeln Kanetomos aus, der erst iiber zwanzig Jahre nach Kanetomos
Tod beigelegt wurde und die Yoshida wie so viele Familien dieser
Zeit existentiell bedrohte.* Ein tief liegender Faktor fiir die Zwistig-
keiten waren die Anspriiche der Hirano Urabe, die sich schon seit
mehreren Generationen durch den Aufstieg der Yoshida Urabe
zurlickgedringt fiihlten. Durch den Tod Kanemunes erschien der
zweite Sohn Kanetomos, Kanenaga (1471-1536), als geeigneter
Nachfolger. Kanenaga aber war in seinem achten Lebensjahr in die
Hirano Linie adoptiert worden. Diese Mal3nahme, die wahrscheinlich
Teil von Kanetomos Familienpolitik war, richte sich, als sich heraus-
stellte, dal3 Kanenaga eher als Hirano handelte denn als Yoshida.
Bald kam es zwischen Vater und Sohn zu offenen Kompetenz-
streitigkeiten. Moglicherweise war der eigentliche Nachfolger, den
Kanetomo gerade im Begriff war aufzubauen, schon damals der
Sohn des verstorbenen Kanemune, Kanetomos Enkel Kanemitsu

*“ Fiir eine eingehende Studie dieser Entwicklung s. Bocking (2000).

“ Die folgende Darstellung beruht auf einem kurzen Artikel Okada Shojis
(1985), der in einem Beiheft zur Yoshida-Quellenedition ST 7/8 erschienen ist.
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(1485-1528). Kanetomo enterbte Kanenaga schlieB3lich wieder und
setzte Kanemitsu als Nachfolger ein. Er versuchte sogar, Kanenagas
Rechte auf den Hirano Schrein zu beschneiden, was aber durch das
Bakufu verhindert wurde. Nach seinem Tod 1511 schwelte der
Konflikt zwischen Kanenaga und Kanemitsu weiter. Das Bakufu
wurde ein weiteres Mal eingeschalten und stellte sich 1517 wieder auf
die Seite Kanenagas. Die Yoshida durften von nun an den Hirano
Schrein nicht mehr betreten.

Auch bei Hof hatte Kanenaga offenbar lange Zeit alle Trumpfe in
der Hand. 1512, ein Jahr nach Kanetomos Tod erhielt er als erster in
der Geschichte der Hirano Linie den Dritten Hofrang, 1518 wurde er
zum gon no taifu und 1523 zum taifu des Jingi-kan ernannt (Hagiwara
1975: 657). 1524 versuchte er neuerlich mit Hilfe des Bakufu, Kom-
petenzen der Yoshida Linie zu erringen, indem er argumentierte, daf3
die Hirano die wahren Urabe-Nachfolger wiren. Kanemitsu, der sich
in die Enge getricben fiihlte, ziindete darauthin 1525/3/18 aus
Protest sein eigenes Haus an und verschwand fiir einige Zeit von der
Bildfliche. Als sein Nachfolger wurde Kanetomos Enkel Kanemigi
(1516-73), der Sohn des dritten Kanetomo Sohns Nobukata, be-
stimmt. Kanemitsu kehrte zwar zurlck, starb aber bald. Kanemigi
wurde daher mit vierzehn Vorstand des Hauses Yoshida. Im Hinter-
grund wurde er wahrscheinlich von seinem Vater unterstiitzt, der
seinerseits in das Haus der Hofkonfuzianer Kiyowara adoptiert wor-
den war. Kiyowara Nobukata war in dieser Zeit wahrscheinlich der
eigentliche intellektuelle Nachfolger seines Vaters Kanetomo. Von
thm stammen eine Reihe wichtiger Schriften und Abschriften des
Yoshida Shinto. Manche sehen in ihm sogar den Grinder einer
eigenen Shinto Richtung, die gelegentlich als Seike Shinto, ,,Shinto
des Hauses Kiyowara®“ bezeichnet wird. Dartiber hinaus nimmt
Nobukata aber auch in der Geschichte des spitmittelalterlichen Kon-
tuzianismus eine zentrale Rolle ein (Imanaka 1972).

1533 brach Hirano Kanenaga neuetlich einen Streit mit der
Yoshida-Linie unter seinem Neffen Kanemigi vom Zaum. Diesmal
erfolgte jedoch eine Entscheidung zugunsten der Yoshida. Go-Nara
Tenno befand, dal3 die Yuiitsu Tradition nur in der Linie der Yoshida
weitergegeben werden durfe. Als Kanenaga gegen dieses Urteil ver-
stieB3, indem er den Daimyo Ouchi Yoshitaka in den Yuiitsu Shinto
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einweihte, begannen Kanemigi und Kanenaga einen offentlichen
Disput (soron) vor den kuge, der dhnlich wie der Disput Kanetomos
mit den Nichiren Monchen in Form eines schriftlichen Dialogs
gefiuhrt wurde.

Kanemigi stellte zunichst fest, dal} die Durchfihrung der gehei-
men Yuiitsu Riten (Sogen-gyoji) einzig seine Sache sei. Kanenaga ent-
gegnete, es sei selbstverstindlich auch seine Sache, schlieflich
vertrete er die Urabe beim Daijosai, der Inthronisierungsfeier des
Tenno. Kanemigi antwortete, das Daijosai habe nichts mit Yuiitsu
Shinto zu tun, worauf Kanenaga mit der Gleichsetzung von Yuki-
und Suki-Halle und den Altiren der esoterischen Riten banso-dan und
shogen-dan (s. MY: A18) konterte. Niemand wisse dariiber mehr
Bescheid als er, Kanenaga.

Schliefllich wurde beschlossen, dal3 die beiden einander von
Angesicht zu Angesicht gegeniibertreten sollten, doch liegen dariiber
keine genauen Berichte vor. 1534/11/19 fillte schlieBlich auch das
Bakufu ein Urteil zugunsten Kanemigis. Ein neuerliches Aufflackern
des Streits wurde 1535 vom Bakufu unterbunden. 1536/7/27, in
seinem 65. Lebensjahr, geriet der streitbare Kanenaga in ein Hand-
gemenge zwischen Nichiren Anhingern und Tendai Ménchen von
Berg Hiei in der Vierten Strale, und verlor dabei sein Leben.” Da
auch sein Sohn Kanetaka bald darauf starb (Fukuyama 1977: 64),
Ubernahm die Yoshida Linie unangefochten das Erbe Kanetomos
und festigte dessen hegemonialen Anspruch unter Kanemigi und
Kanemi.

Daf3 der Yoshida Shinto nach Kanetomo verhiltnismaBig lange
brauchte, bis er allgemeinen Zuspruch innerhalb der gesellschaftli-
chen Eliten fand, liegt wahrscheinlich weniger an seinen Anspriichen,
noch an der gewagten Politik Kanetomos, sondern an der Tatsache,
dall es — wie in dieser Zeit so oft — durch den frihen Tod von
Kanetomos iltestem Sohn zu Nachfolgestreitigkeiten kam, die auch
die Yoshida-Urabe an den Rand der Selbstauflésung trieben.

* Ob dies mit den erwihnten Beziehungen der Yoshida zur Nichiren-Sekte
zusammenhingt oder blof3 Zufall war, entzieht sich meiner Kenntnis.
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4.5. Zusammenfassung

Schon in der Edo-Zeit machte die Kritik am Yoshida Shinto ihre
Vorwirfe v.a. an der Personlichkeit Yoshida Kanetomos fest. Seine
Lehre, die doch angeblich seit grauer Vorzeit von seinen Ahnen
weitergegeben worden sein sollte, wurde als sein personliches Mach-
werk entlarvt, ihre Anspriiche als Ausdruck seines personlichen
Machtstrebens gedeutet und auf bewulBite Ligen und Filschungen
reduziert. Manche dieser Vorwiirfe haben sich bei der Betrachtung
der gesamten Entwicklung der Urabe relativiert. Dennoch bleibt der
Eindruck einer duBerst machtbewul3ten, zielstrebigen und skrupel-
losen Personlichkeit aufgrund der fragmentarischen Informationen,
die zur Biographie Yoshida Kanetomos vorliegen, weiter bestehen.
Andererseits wiren all diese Figenschaften wahrscheinlich nicht in
dieser Deutlichkeit zum Ausdruck gekommen, wenn die Yoshida
nicht durch den Onin-Krieg vor der Notwendigkeit gestanden wiren,
ithre religiosen Traditionen neu zu ordnen und in einen neuen
Kontext zu stellen. Dieser Aufgabe widmete sich Kanetomo fir den
Rest seines Lebens mit politischem Instinkt, Risikobereitschaft und
einer machiavellistischen Unverfrorenheit. Eine Reihe anderer
Eigenschaften, die wir eher aus der Besprechung seines religiésen
Systems in den folgenden Kapiteln kennenlernen werden, sind seine
beachtliche Bildung, seine Detailverliebtheit und seine kreativen Fi-
higkeiten bei der Komposition von Riten und esoterischen Lehren.
Wie weit Kanetomo bei all dem ein Mann von echter religiéser Uber-
zeugung war (wie etwa Demura Katsuaki meint), ist fiir diese Unter-
suchung von sekundirer Bedeutung. Fest steht fir mich, dal3 er von
vielen seiner Zeitgenossen als ein solcher Mensch angesehen worden
sein mul.

Kanetomo stellte sein politisches Talent allein schon durch seine
Adoptions- und Heiratspolitik unter Beweis. So lie3 er zwei seiner
Sohne in Familien adoptieren, deren Prestige etwas unter dem seiner
eigenen Linie lag, die ihm aber dennoch niitzlich sein konnten. Auch
die guten Kontakte zu der hofischen Familie Nakamikado, die tradi-
tionell hoher als die Urabe standen, untermauerte Kanetomo durch
die Verheiratung einer Tochter. Andere Angehorige der Aristokratie
wie auch den Tenno wulite er durch Vortrige in erlesenen Zirkeln
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und durch geheime Initiationen an sich zu binden. All dies bestitigt,
daf3 Kanetomo die Basis seiner religiosen Organisation in erster Linie
in der Welt der kuge errichtete. In dieser Hinsicht folgte er dem
Schema seiner Vorfahren. Zugleich weitete er aber offenbar schon
frih seine Kontakte in Richtung Kriegeradel aus. Bereits als
Halbwiichsiger widmete er dem etwa gleichaltrigen Shogun ein
eigenes Werk und erwarb sich in jungen Jahren das besondere
Vertrauen der Hino, jener Familie, die als politisches Bindeglied
zwischen Shogunat und Tenno-Hofstaat besonderen Einfluf} genof.

SchlieBlich niherte er sich in spiteren Jahren auch dem buddhisti-
schen Klerus an. Wihrend er in der formativen Phase seiner Lehre
Moénche durch ein ausdriickliches Verbot von der Ubertragung seiner
Lehre ausschlof3, dnderte er spater den betreffenden Passus derge-
stalt, daf} ein Monch als Schiiler des Yoshida Shinto keinen anderen
Einschrinkungen unterlag, als ein Angehériger einer anderen Shinto-
Priesterfamilie. Seine Kontakte mit Zen-Mdonchen, mit denen er ein
gemeinsames Interesse an den geistigen Traditionen Chinas teilte,
durften fiir diesen Bewultseinswandel maligeblich gewesen sein.
Insofern ist es auch nicht weiter verwunderlich, dal3 drei seiner
S6hne in den buddhistischen Monchsstand eintraten. Sie waren mit
dem Nanzen-ji, einem grolen Zen-Tempel, der in der Nihe des
Yoshida Schreins liegt, affiliiert und versahen religiése Dienste in den
Yoshida-eigenen Ahnentempeln (bodai-ji).** Somit unterhielt Kane-
tomo nicht nur zu den innersten Kreisen der kuge, sondern zu all
jenen, die vor dem Onin-Krieg die kulturelle Elite der Hauptstadt
darstellten — der Hof des Tenno, der Hof des Shogun und die Zen-
Moénche der Gozan-Tempel — beste Beziehungen.

Diese Elite war durch den Onin-Krieg zwar zweifellos ge-
schwicht, aber nicht vollig entmachtet worden. Indem sich Kane-

“ Vgl. die Genealogie der Yoshida in ST 7/9: 470. Die Tradition, buddhisti-
sche Ahnentempel zu errichten, existierte schon vor Kanetomo und wurde nach
thm fortgesetzt (Okada 1982). Auch Bonshun, der sich Anfang des 17. Jahrhun-
derts um die Verbreitung des Yoshida Shinto unter Tokugawa leyasu verdient
machte, stand formell einem buddhistischen Ahnentempel der Yoshida vor und
wurde im Nanzen-ji ausgebildet.
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tomo ihr als filhrender Experte in Sachen kami andiente, suchte er
wohl auch die Hoffnung der kuge zu kanalisieren, tiber den kami-
Glauben zu einer nationalen Identitit mit dem Tenno als Zentrum
wzurick® zu gelangen. Dieses ,,Zurlick™ beinhaltete allerdings eine
Neudefinition des kami-Glaubens, und eine Neudefinition der Rolle
der Urabe als oberste Priester dieses Glaubens. Sichtbares Zeichen
daftir war, wie schon in Kapitel 2 erwihnt, der Saijosho Taigenkyu.
Konsequenterweise setzte sich Kanetomo auch nicht mit aller Kraft
fir die Wiedererrichtung des Yoshida Schreins sondern fir den
Ausbau des Saijosho ein. Dieser sollte nicht nur die Funktionen des
Yoshida Schreins tibernehmen. Vor allem sollte er mit dem gesamten
symbolischen Prestige des hofischen Gotteramtes (Jingi-kan) ausge-
stattet werden und den theoretischen Fihrungsanspruch, den diese
Institution uUber alle Schreine des Landes hatte, in neuer Form zum
Ausdruck bringen. Es ist anzunehmen, dall den Sponsoren des
Yoshida Shinto die Tragweite dieses Anspruchs nicht in vollem
Ausmal} bewul3t war. Wahrscheinlich differenzierten sie nicht son-
derlich zwischen Yoshida Schrein und Saijosho, lieSen sich jedoch
von Kanetomo tberzeugen, dal3 der eine oder andere Schrein wohl
wieder neu errichtet werden sollte. Diejenigen, die sich einer
Initiation durch Kanetomo unterzogen, miissen aber sehr wohl auf
die Implikationen des Yoshida Shinto aufmerksam geworden sein.
Die Tatsache, dal3 sich unter ihnen die hochsten Vertreter weltlicher
und religioser Amter des Tenno Hofes fanden, legt meiner Ansicht
nach nahe, dal man sich durchaus sehenden Auges auf Kanetomos
invented traditions einlie3. Kanetomo scheint die Fahigkeit besessen
zu haben, das Bedurfnis nach einer einigenden Kraft seitens der kuge
sehr gezielt fiir seine Zwecke einzusetzen.

Naturlich gab es auch Gegner des Yoshida Shinto. Gefihtlich
waren zunichst fast alle méichtigeren Schreinpriester Linien, die sich
nicht auf formellem oder informellem Wege in Kanetomos System
einbinden lieBen; allen voran die Ise Schreine, die Kanetomo auf-
grund ihrer internen Zerstrittenheit zwar zeitweilig uberfliigeln
konnte, die aber durch das Pilgerwesen, das sich rund um die
Schreine etabliert hatte, eine Autonomie von staatlichen und religio-

sen Institutionen gewonnen hatten und insofern stets aullerhalb der
Reichweite des Yoshida Shinto blieben. Aber auch unter den weltli-
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chen kuge gab es Skeptiker, etwa den berithmten Sanjonishi Sanetaka
(1455-1537), der als der Inbegriff der gelehrten Kunstsinnigkeit
seiner Zeit galt. Er lehnte es ab, mit Kanetomo niher zu tun zu
haben.*

Gegen Ende seines Lebens weitete Kanetomo seine Ambitionen
schliefllich sogar auf die allgemeine Stadtbevolkerung Kyotos aus.
Schon in der Biographie Kanetomos wird also die Politik des
Yoshida Shinto sichtbar, den hegemonialen Anspruch des Jingi-kan
durch eine neue Organisation und eine neue Lehre umzusetzen und
die Schreine Japans ,,von oben nach unten® unter die eigene Kon-
trolle zu bringen.

* Sanetaka gehorte zu jenen gebildeten Adeligen, die Kanetomos Usurpation
der shintai von Ise stark kritisierten. Laut eigenen Aufzeichnung (Sanetaka-kyo ki)
bat ihn Kanetomo 1505, iiber Vermittlung von Nakamikado Nobuhide, um die
Beschriftung einer Gedenktafel fiir den Saijosho (Sanetaka galt auch als fithren-
der Kalligraph) und bot ihm dafiir Einblick in das MY an. Sanetaka lehnte ab
(Hagiwara 1975: 647-648). AnliBlich von Kanetomos Tod schrieb jedoch selbst
der kritische Sanetaka: ,,Er war ein Meister des Weges der kami (shinto) und der
Divination, ein hochgelehrter Mann. [Sein Verlust] ist zu bedauern.” (Hagiwara
1975: 655)

Die Distanz zwischen Sanetaka und Kanetomo mag auf unterschiedliche
Interessen zurtickzufiihren sein. Bisher ist mir noch keine Stelle untergekommen,
die Kanetomo mit den eleganten Kinsten und Zerstreuungen der damaligen
Eliten wie Dichtung oder Tee, in welchen Sanetaka brillierte, in engere Verbin-
dung brichte. Im Gegensatz dazu machte sich etwa Kanetomos Nachfahre
Kanemi auf diesen Gebieten sehr wohl einen Namen.
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Tabelle 3: Zeittafel zur Biographie Kanetomos

Jahr Yoshida Kanetomo (K.) Lj. | Relevante Zeitumstande

1435 | * Kanetomo. 1

1436 2| * AshikagaYoshimasa.

1438 | T K.s GroRvater Kanetomi. 4

1440 6| * Hino Tomiko, Frau von Yoshi-
masa.

1441 7 | Ermordung von Shogun Yoshinori.
Es folgt sein junger Sohn
Yoshikatsu.

1443 9| T Yoshikatsu.

1447 | K. tritt Laufbahn als gon-no-saofuku | 13

im Jingi-kan an.

1449 15| Ashikaga Yoshimasa (1436-1490)
folgt seinem friih verstorbenen
Bruder als Shogun (r. 1449-1473).

1450 | K. présentiert Shogun Yoshimasa 16

sein Wakoku gunki.

1455 21| Ichijo Kaneyoshi (1402-1481) be-
ginnt seine Nihongi Vorlesungsreihe
vor Tenno und kuge und verfaft in
der Folge das Nihon shoki sanso.

1458 | * dltester Sohn (Yoshida Kanemune) | 24

1459 | Studium und Kopie des Sanso. 25

1460 | t Vater Kanena. K. wird kannushi 26 | Uberschwemmungen, Hungersnéte.

des Yoshida Schreins und Oberhaupt Im néchsten Jahr Seuchen.
der Yoshida.

1464 30| Thronbesteigung von Tenno
Fusahito (Go-Tsuchimikado 1442—
1500; r. 1464-1500).

1466 | K. &ndert seinen Namen in 32

Kanetomo.
1467 | 6/8: Zerstorung des Anwesens der 33| 5/26. Ausbruch des Onin-Krieges, in
Yoshida. dessen Folge fast ganz Kyoto
zerstort wird.
1468 | 7/4: Zerstorung des Yoshida 34
Schreins.

1470 | K. formuliert die ersten ,,Regeln des | 36| T Exkaiser Go-Hanasono (1419-
Sogen Shinto*. 1470).

1471 | *2. Sohn (Hirano Kanenaga). 37| Shogun Yoshimasa laBt in Kane-
Initiation von jingi-haku Shirakawa tomos Saijosho beten.
Sukemasu.

1472 | K. erhdlt den 3. Rang. 38




148 KAPITEL 4
Jahr Yoshida Kanetomo (K.) Lj. | Relevante Zeitumstande
1473 | Initiation von Shirakawa Tadatomi. 39 | Plétzlicher Tod der beiden Haupt-
K. verfalit Geheimschriften wie Shin- kontrahenten des Onin-Kriegs
mei sangen godai denshin myokyo Yamana Sozen und Hosokawa
oder Sangen shinto sanmyo Kaji-kyo. Katsumoto.
Wehrt sich gegen die Einverleibung Abdankung von Shogun Yoshimasa.
von Yoshida-L&ndereien durch den Es folgt Sohn Yoshihisa (1465—
Kamo Schrein. 1489).
Ichijo Kaneyoshi schreibt Neu-
fassung des Sanso.
1474 | Initiation von Ex-Kanpaku Nijo 40
Mochimichi.
1475 | * 3. Sohn (Kiyowara Nobukata). 41
1476 | K. wird NachlaBverwalter von Hino | 42| 1 Hino Katsumitsu, der einfluB3-
Katsumitsu. reiche Schwager von Ex-Shogun
Erste dokumentierte VVorlesung Gber Yoshimasa.
das Nihon shoki. Vorbereitung fir
die Errichtung eines neuen Saijosho.
Initiation von Mibu Masahisa.
1477 | Intensives Nihongi Studium. 43| Verlagerung der kriegerischen Aus-
Wirklicher 3. Rang. einandersetzungen von Kyoto in die
Provinzen (= Ende des Onin-
Kriegs).
1478 | K. beantragt eine spezielle Weg- 44
steuer, um seine Bauvorhaben zu
realisieren.
1480 | Tenno erhélt Yoshida-Weihen. K. 46
erhalt Folgenden 2. Rang.

1481 | Eigentumskonflikt mit Nakamikado 47| T Ichijo Kaneyoshi.

Nobutane (1442-1525) — K. tauscht T Ikkyt Sojun (1394-1481) Zen-Re-
Land gegen Lehre: Initiation von former, Dichter, Tee-Mensch.
Nobutane.

Offentliche Predigt im Kitano

Schrein (verficht Primat der kami vor

Buddhas).

Shirakawa (Hakke) Tadatomi erhélt

weitere Yoshida-Weihen.

1484 | Errichtung des Saijosho Taigenky. 50| Hino Tomiko stellt Kanetomo 2.000
kanmon fiir Bauvorhaben zur Ver-
fligung. Dazu 200 von Daimyo Ue-
sugi Fusasada.

1485 | * Yoshida Kanemitsu, Sohn von K.s | 51

altestem Sohn Kanemune.
Abfassung des Myaobo yoshii?
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Jahr Yoshida Kanetomo (K.) Lj. | Relevante Zeitumstande

1486 | Auf Bitte von Ex-Shogun Yoshimasa | 52
Abfassung eines Shinto taii.

1487 | K. wird vom Tennd mit einer Unter- | 53| Zertérung des AuReren Schreins von
suchung nach dem Verbleib der Hei- Ise in kriegerischer Auseinanderset-
ligtlimer von Ise beauftragt. Ise zung mit dem Inneren Schrein.
Priester verhindern dies jedoch.

1488 T Nisshin (* 1407), ein Nichiren-sha

Erneuerer.

1489 | Tenno erhélt Yoshida Weihen. 55| Tlw. Zerstérung des Inneren
Heiligtlimer von Ise fliegen in den Schreins von Ise.

Saijosho. Tenno inspiziert sie und t Shogun Yoshihisa, Mutter Tomiko
befiehlt, sie von nun an im Saijosho wird Nonne. Es folgt Yoshitane von
aufzubewahren. (Misso jiken) der gegnerischen Shogun-Linie.

1490 | Detaillierte Beschreibung des Tai- 56
genkyt durch den buddhistischen
Yoshida Anhénger Keijo Sharin.

1491 | Der Tenno IaRt K. shintai fir den 57
Kamo Schrein anfertigen.

1493 | K. wird daifu im Jingikan. 59| Yoshitane als Shogun abgesetzt.

1494 60 | Ashikaga Yoshizumi wird Shogun.

1497 | Disput mit der Nichiren Sekte um die | 63
30 Schutzgotter der Monatstage
(sanjii banshin).

1499 | T dltester Sohn und designierter 65| T Rennyo (1415-1499), Erneuerer
Nachfolger Kanemune. Es folgt zu- der Jodo shin-sh.
néchst zweitaltester Sohn Kanenaga,
der allerdings von Hirano-Linie
adoptiert wurde — Konflikt mit
Hirano-Linie.

1500 | Kanpaku Ichijo Fuyuyoshi und 66 | 1500/7/28 Brand in Kyoto, v.a. im
Nakamikado Nobutane nehmen Nordteil; tber 20.000 Hauser
Zuflucht zum Yoshida Anwesen bei zerstort.
Berg Yoshida. Tod von Tenno Go-Tsuchimikado.
K.s Tochter mit Nakamikado Nobu- Aus Mangel an Resourcen wird sein
hide (1469-1531) verheiratet. Begrabnis 43 Tage aufgeschoben.
K. erstellt fir Shogun Divination Es folgt sein Sohn Go-Kashiwabara.
ber Schlachtausgang. Shogun Yoshizumi besucht den

Saijosho.
1507 | T Kanetomos Ehefrau im 70. Lj. 73
1508 74| Shogun Yoshizumi wird zugunsten

des 1493 gestiirzten Yoshitane abge-
setzt.
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Jahr Yoshida Kanetomo (K.) Lj. | Relevante Zeitumstande

1509 | K. versucht, Sohn Kanenaga zu ent- 75
erben. Shogunat erzwingt jedoch
Einigung.

1511 | 1 Kanetomo. 77
1517 | Shogunat erzwingt Einigung zwi-
schen Kanetomos Sohn Kanenaga
und Enkel Kanemitsu.

1525 Kanemitsu setzt aus Protest gegen
Onkel Kanenaga sein Haus in
Flammen.

1528 | T Kanemitsu (44).

Konflikt zw. Yoshida und Hirano
schwelt zwischen Kanemitsus Adop-
tivsohn Kanemigi und Hirano Kane-
naga weiter.

1534 | Bakufu erzwingt neuerlich Kompro-
miR.

1536 | Gewaltsamer Tod Kanenagas (65) in
kriegerischem Handgemenge. Kane-
migi Gbernimmt unangefochten die
Fuhrung des Hauses Yoshida.




KAPITEL 5

Die Riten des Yoshida Shinto

Das Ritualwesen war das am eiferstichtigsten gehtitete Geheimnis des
Yoshida Shinto, sein wichtigstes Kapital. Nur Auserwihlte durften an
Yoshida Riten teilhaben oder gar so weit eingeweiht werden, daf3 sie
selbst in der Lage waren, einen Ritus abzuhalten. Diese zentrale Be-
deutung hatten die Riten sicher auch schon fir Kanetomos Vorfah-
ren. Es ist anzunehmen, dal} die Urabe, abgesehen von ihren offizi-
ellen priesterlichen Aufgaben, wie sie z.B. in den Engi-shiki festgelegt
sind, bereits als ietsukasa bei diversen adeligen Familien private Riten
vollzogen, die sie natiirlich so weit als moglich geheim halten mul3-
ten, um ihre priesterliche Monopolstellung halten und erblich weiter-
geben zu konnen. Ein Austausch von geheimen, Glick, Wohlstand
oder Schutz vor Krankheiten versprechenden Zeremonien gegen ge-
sellschaftliche Anerkennung und materielle Privilegien zwischen den
Urabe und der héheren Hofaristokratie fand sicher schon in der
spaten Heian-Zeit statt, wurde allerdings in der Kamakura Zeit, als
das offizielle Hofzeremoniell immer stiarker reduziert wurde, fiir den
Bestand der Familie umso notwendiger. Dieser Austausch verlief
offenbar Uber lange Zeit in sehr genau festgelegten Bahnen: Eine
Handvoll michtiger Familien, alle aus dem Stammhaus Fujiwara,
dirften die einzigen gewesen sein, die in den Genuf3 von privaten
Urabe-Riten gelangen konnten. Bis weit in die Muromachi-Zeit hin-
ein existierte die Spitze der Hofgesellschaft als einziger Orientie-
rungspunkt der Priesterfamilie.

Mit dem Onin-Krieg wurde aber auch diese Grundlage in Frage
gestellt, da die Mentoren der Familie selbst zu Bedirftigen wurden.
Selbst der groBe Ichijo Kaneyoshi mufte in dieser Zeit sein Uber-
leben durch Anbieten seines Wissens und seiner Schriften an méchti-
ge Kriegsherren wie z.B. Ouchi Masahiro oder an Hino Tomiko
sicherstellen (Carter 1996: 184ft.). Die Yoshida-Urabe waren also ge-
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zwungen, ihr spirituelles Kapital einem weiteren Interessentenkreis
anzubieten. Das schuf einen erhéhten Bedarf an Riten, den Kane-
tomo abzudecken wuflte: Die Schaffung eines neuen Ritualsystems
bildete wahrscheinlich die eigentliche Grundlage fur die Akzeptanz
des Einen und Einzigen Shinto, wenngleich dieses System heute
kaum mehr zur Kenntnis genommen wird. Kanetomos Leistung
bestand also nicht nur in der Komposition von Riten, sondern auch
in ihrer Organisation, die er zumindest in Ansitzen festlegte. Es
handelt sich dabei um ein System von hierarchisch gestaffelten Ge-
heimhaltungsriangen, wie dies schon der esoterische Buddhismus ent-
wickelt hatte. ' Bereits der Ryobu Shinto, der vornehmlich von
Shingon Ménchen entwickelt wurde, kreierte Shinto Riten nach bud-
dhistischem Vorbild. Es durfte daher auch der Ryobu, bzw. der
Watarai Shinto und nicht der eigentliche esoterische Buddhismus ge-
wesen sein, tber den Kanetomo das nétige buddhistische Instrumen-
tarium vermittelt bekam. Alle diese Richtungen statteten dhnlich dem
esoterischen Buddhismus ihre Riten mit Geheimhaltungs-Etiketten
wie shinpi (Mysterium) oder kuketsu (Miindliche Uberlieferung) aus,
die — wie in Agentenfilmen das omindse top secret! — ihren
Bedeutungsgehalt symbolisieren. Kanetomo versuchte jedoch, im
Bereich seines Shinto ein einheitliches Wahrungssystem dieser Attri-
bute zu schaffen und so die einzelnen Riten in eine mef3bare hier-
archische Beziehung zu einander zu bringen. Diese Hierarchie sollte
wiederum den Rang der entsprechenden Initiationen und damit auch
der Initiierten festlegen. Obwohl ich nicht den Eindruck habe, daf3
Kanetomo selbst seinen Standardisierungsversuch stets konsequent
befolgte, war dies ein Ansatz, der im spiteren Yoshida Shinto weiter-
entwickelt wurde und dem ganzen religisen System eine Geschlos-
senheit verliech, die den Vorliufern des Yoshida Shinto fehlte. Ich
werde auf diesen Punkt bei der Besprechung des MY noch genauer
eingehen.

' Vgl. dazu MY: A67.
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5.1. Die Initiation des T'enno

Die grundlegenden Verfahren, die Kanetomo bei der Komposition
seiner Riten anwandte, lassen sich bereits an relativ einfachen, kiirze-
ren Zeremonien darstellen. Zur Illustration dieser Verfahren soll
daher zunichst ein kleines Ritenensemble vorgestellt werden, das
auch fur die Geschichte des Yoshida Shinto von nicht unerheblicher
Bedeutung ist. Es handelt sich um Riten, die Kanetomo fiir die
Einweihung des Tenno in den Yoshida Shinto komponierte. Tenno
Go-Tsuchimikado erhielt sie 1480 und 1489 tbertragen. Zu diesem
Anlal3 bekam er von Kanetomo sogenannte kirikami ausgehindigt,
die sowohl als Bestitigung der Initiation, als auch als Protokoll ihres
Inhaltes fungierten. Dieses Protokoll sollte jedoch wahrscheinlich nur
eine Art Gedichtnisstitze darstellen, denn prinzipiell verstand sich
die ganze Angelegenheit als miindliche Ubertragung, viel zu geheim
um in schriftlicher Form weitergegeben zu werden. > Dennoch
existieren Manuskripte, die inhaltlich mit den dem Tenno ausge-
hindigten kirikami Gbereinstimmen durften. Sie wurden von Demura
Katsuaki (1974: 29-36; 1997: 191-203) im Yoshida Archiv der
Universitat Tenri ausfindig gemacht und veréffentlicht. Ein Schrift-
stick mit dem Titel Shujo gosoden Kirikami (Kirikami der
Uberlieferung an den héchsten Herrn) identifiziert Demura als eine
Handschrift Kanetomos, und beurteilt es der Form nach als einen
Entwurf. Ein weiteres Dokument mit dem Titel Kinri shinpi gosoden
kirikami (Kirikami der geheimen Ubertragung im Kaiserpalast) weist
sich selbst als Abschrift von Kanetomos drittem Sohn, Kiyowara
Nobukata, aus. Beide Dokumente enthalten weitgehend identische
Texte, doch ist die Nobukata Abschrift sduberlicher abgefal3t, und
enthilt zudem einige geheime Riten fiir den Tenno, die in
Kanetomos Entwtirfen nicht uberliefert sind.

Offenbar wurde der Tenno in mehreren Etappen in den Yoshida
Shinto eingeweiht, denn die erwihnten kirikami sind unterschiedlich

2 Kirikami (eig. zweifach gefaltetes Papier) wurden allgemein zur stichwort-
artigen Aufzeichnung geheimer Oraltraditionen (kuden) verwendet. Man spricht
daher auch von kirikami denju (kirikami Tradierung). (NKD 6: 272.)
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datiert. Die folgende Ubersetzung reiht die Einzeltexte nicht streng
nach den von Demura veréffentlichten Dokumenten, sondern nach
dem unter jedem Finzeltext angegeben Datum (1-8). Die urspriing-
liche Reihenfolge wurde jedoch durch die Buchstaben a—h kenntlich
gemacht, wobei die Texte a—d in beiden Quellen, e~h nur in der Ab-
schrift Nobukatas enthalten sind.’ Die jeweiligen Kolophone werden
in meiner Ubersetzung nicht einzeln wiedergegeben. Sie enthalten
regelmillig die Auskunft, daB3 ,,Obenstehendes ergebenst an den
Tenno ibertragen wurde®. Dazu eine Angabe zur Geheimhaltungs-
stufe des Textes,* sowie das Motto ,,Seid ehrerbietig und fleiBigl* Am
Ende steht das Datum und der Name Kanetomos mit dem Titel jingi
chajo.

3 Die Datierung der Einzeltexte lautet folgendermalien:

1/e: 1480/11/14

2/fund 3/h: 1480/11/30

4/aund 5/b: 1480/12/7 (nach der Nobukata-Abschrift jedoch 1480/12/14)
6/cund 7/d: 1480/12/14

8/a: 1489(1)/11/29

Das letzte Datum fallt in die Zeit des sog. ,,Geheimbericht-Vorfalls* (misso
jiken), als sich Kanetomo eine kaiserliche Bestatigung seiner Gotterschitze aus-
stellen lieB3 (s. S. 59).

* Die Geheimhaltungsstufen der einzelnen Texte lauten folgendermaRen:

1/e: [Shindai no] kuketsu — Mindlich ubetliefertes Geheimnis [aus dem
Gotterzeitalter]. 2/f: Gokuhi chii no shinpi, shinpi no naka no goku himitsu —
Mysterium des tiefsten Geheimen, tiefstes Geheimnis der Mysterien. 3/h:
Gokuhi chii no shinpi — Mysterium des tiefsten Geheimen. 4/a: Himitsu —
Geheimnis. 5/b: [Soden no] kuketsu — Mundlich tbetliefertes Geheimnis
[aus der Ubetlieferung]. 6/c: [Shindai no] kuketsu — Miindlich tiberliefertes
Geheimnis [aus dem Gotterzeitalter]. 7/d: [Shindai] gokuhi no kuketsu —
Mindlich tberliefertes Geheimnis des Tiefstgeheimen aus dem
Gotterzeitalter. 8/g: Hichii no gokuhi — Tiefstes Geheimnis des Geheimen.

Nach dem MY sollte es insgesamt acht Geheimhaltungsstufen geben. Dal} das
System, wie Demura nachzuweisen versucht, bereits 1480 voll entwickelt war,
erscheint mir aufgrund der uneinheitlichen Terminologie zweifelhaft, in An-
sdtzen war es aber, wie oben erwihnt, sicher vorhanden.
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Die verwirrenden Titel und Einzelschritte der in den Texten skiz-
zierten rituellen Handlungen gewinnen an Kohirenz und Verstind-
lichkeit, wenn man sie in Zusammenhang mit dem Nihon shoki bringt,
Uber das Kanetomo ja tatsichlich in der Zeit zwischen den einzelnen
Initiationszeremonien vor dem Tenno und dem Adel referierte. Alle
Titel, Rezitationsformeln und Handlungen stehen mit der Welten-
schopfung des Izanagi, der minnlichen Gottheit des geschwister-
lich/ehelichen  Urgdtterpaares in  unmittelbarer  Verbindung.
Berticksichtigt man Kanetomos minutiésen Vortragsstil, wie er in
einigen erhaltenen Vorlesungsmitschriften dokumentiert ist, so mag
es sein, daf er sich wihrend seiner fast zweimonatigen Lehrveranstal-
tung im Kaiserpalast tatsidchlich nur Gber die einzelnen Episoden der
Izanagi-und-Izanami Mythen verbreitete. Die in Kanetomos Ritual-
zyklus aufgenommenen Eckpunkte dieser verzweigten Erzihlung
lassen sich wie folgt zusammenfassen:

Izanami und Izanagi, erschaffen, wie allgemein bekannt, die erste
Insel Onogoro-shima, indem sie mit einem Speer im Urmeer herum-
stochern. Die Insel ,,gerinnt* eigentlich ,,von selbst® (ono-goro) aus
den salzigen Wassertropfen, die sich an der Speerspitze zusammen-
klumpen und wieder ins Wasser fallen. Dann errichten sie — wieder
auf hochst mysteriose Weise — die von Nelly Naumann (1988: 60) so
ausfihrlich gewirdigte ,,Achtklafter-Halle* (Ya[h]iro-dono) auf den
Kiammen der Wellen. In der Folge zeugen sie eine Anzahl gro3er und
kleiner Inseln des japanischen Archipels und bedingen auBlerdem
durch fast jede Einzelaktion die Erschaffung neuer Gotter. Izanagi
blist beispielsweise den Morgennebel fort, der das Land bedeckt halt,
und erzeugt dadurch den Windgott Shina-tobe (oder Shina-tsu-
hiko).” Dann bekommen die Gétter Hunger und erschaffen die Nah-
rungsgottheit Uka-no-mitama (NKBT 65: 90; Aston 1998: 22). So
entsteht eine Reihe von kami — u.a. in Form von Landschaftselemen-
ten (Berge, Flisse), Naturgewalten u. dgl. m. — bis schlieBlich das
Feuer geboren wird, an dem Goéttermutter Izanami stirbt. Thr Tod

* Wenn Shina-tobe als Shina-tsu-me (Windfrau) im Gegensatz zu Shina-tsu-
hiko (Windmann) zu verstehen ist, wie die Editoren des Nihon shoki in NKBT
(65: 90, Anm. 21) anmerken, handelt es sich urspriinglich um ein Gotterpaar.
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bedeutet im Grunde aber nur ihren Transfer in die Unterwelt, die sie
von nun an regiert. Izanagi folgt ihr und begeht einen Tabubruch,
indem er sie ansieht und ihrer absto3enden, ekelerregenden Leichen-
gestalt gewahr wird. Izanami jagt ihn darauthin zusammen mit ihren
Untergebenen aus der Unterwelt. Mit einem Felsblock blockiert
Izanagi den Weg seiner Verfolger und stellt damit sicher, dal3 nie-
mand mehr aus der Unterwelt zurtickkehren kann. Dann vollzieht er
eine rituelle Reinigung, indem er sich in einem Flul wischt. Auch
diese Reinigung produziert diverse Gottheiten: Zunichst eine Gott-
heit der achtzig [zu reinigenden] Ubel, Yaso-maga-tsu-hi-no-kami,
dann zwei Gottheiten der Tilgung der Ubel, Kamu-naobi-no-kami und
O-naobi-no-kami; dann am Grund, in der Mitte und an der Ober-
fliche des Wassers jeweils zwei Gottheiten; eine jung (Watatsumi) und
eine alt (Tsutsu-no-o); und schlieBlich die Sonnengottheit Amaterasu
durch Waschung seines linken Auges, die Mondgottheit Tsukiyomi
durch Waschung seines rechten Auges und Susanoo durch Waschung
seiner Nase. (NKBT 65: 94-96; Aston 1998: 27-28; s.a. Naumann
1988: 65—-60)

Diese Unterwelt-und-Reinigung Episode, die schlieBlich zur
Geburt von Sonne und Mond fithrt, wird auch im Kojiki erzihlt und
ist von gebiihrlicher Linge. Dennoch behandelt sie das Nihon shoki
nur als Nebenvariante. Nach der Hauptvariante entstehen Sonne und
Mond im Anschlufl an die Kreation der Landschaftsformen und
werden als neue Herrscher des Universums an den Himmel gesetzt.
Es folgt die Zeugung der eher mifigliickten Gottheiten Hiruko (Blut-
egelkind) und Susanoo. Nach einer weiteren Nebenversion entstehen
Sonne und Mond aus zwei Spiegeln, die Vater Izanagi in die linke
(Sonne), bzw. rechte Hand (Mond) nimmt (NKBT 65: 88; Aston
1998: 20). Izanamis Transfer in die Unterwelt wird in der Hauptvari-
ante des Nihongi vollkommen tibergangen.

Kanetomo formt seinen Ritus in erster Linie um die Purifikation
des Izanagi, also die Nebenvariante, laf3t allerdings die eigentliche
Unterwelt-Episode aus dem Spiel. Aus der Hauptversion iibernimmt
er den Beginn der Weltenschépfung, aus kiirzeren Nebenvarianten
die Entstehung des Windgottes und die Spiegelvariante. Nach der
Chronologie der Ubertragungen an den Tenno geordnet besteht sein
Ritenzyklus aus folgenden Schritten:
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5.1.1. Ubersetzung

[1/¢] Kaji-Ritus fiir die eigene Augenwaschung

Die erlauchte Hand an die Brust fithren, den juwelenhaften
Korper betrachten. Rezitieren:

Onogoro-shima

Dann im erlauchten Herzen die Leere erschauen und mit den
Augen das Herz beruhigen. Rezitieren:

Yairo-no-dono o mitatsu (,,Errichtung der Achtklafter-Halle®)

[2/1] Ritus der mindlichen Uberlieferung der Augenwaschung
Linkes Auge Sonnengottheit

Die Augen schlieBen und mit den Augen das Herz beruhigen.
Wenn das geschieht, werden die Augen von selbst ruhig und be-
wegen sich nicht. Dann erscheint das Wasser im Inneren der
Sonnenscheibe klar und es ist, als ob das Auge gewaschen wor-
den wire. Dreimaliges Atmen bringt nun drei Gottheiten hervor.

Rechtes Auge Mondgottheit

Die Augen ganz leicht gebffnet halten, sodal3 die Nasenspitze
gerade erkennbar wird. Wenn das Herz mit den Augen beruhigt
worden ist, so erscheinen drei Strahlen der Mondscheibe und
die Augen sind wie gewaschen. Denn das Wasser, das das
AuBere der Mondscheibe umgibt, ist [wie] eine Wolke. Zweima-
liges Atmen bringt nun zwei Gottheiten hervor.

[3/h] Ritus der miindlichen Uberlieferung des WeiRen Spiegels

Linke Hand Sonnengottheit Mittelfinger
Daumen und kleinen Finger der lin- O

ken Hand mit den Kuppen aneinan- Ring- O O Zeige-
derfiigen, die restlichen drei Finger | finger finger

zusammenfiigen; drelmahg§ Umdre- | Finger O O Daumen
hung [von rechts| nach links, von
unten nach oben; [wenn wieder]
Fingerstellung der linken Hand

unten [angekommen,] soll [folgende]
(Sonne); nach Demura (1997: 202)

Rezitation beendet sein:
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Kamu-naobi-no-kami

O-naobi-no-kami (bei jeder Umdrehung einmal, insgesamt dreimal)

Rechte Hand Mondgottheit

Daumen und kleinen Finger der rechten
Hand an den Ringfinger driicken, die
beiden anderen Finger zusammenfiigen,
dreimalige Umdrehung [von links] nach
rechts; von oben nach unten; [wenn
wieder] oben [angekommen,| soll [fol-
gende| Rezitation beendet sein:

Kamu-naobi-no-kami
O-naobi-no-kami

Zeige- Mittel-
ﬁzli; O O ﬁri;:r
O Ringfinger
Daumen O O K. Finger

Fingerstellung der rechten Hand
(Mond); nach Demura (1997: 202)

[4/a] Die Géttliche Zeremonie fir Sonnen- und Mondtage

Vom ersten Tag (einem ,,Sonnen-Tag” A M) bis zum Vormittag des
achten Tages: Den Strahlen der Sonne zugewandt eine doppelte
Verbeugung;

dann zweimal mit reinigendem Feuer berduchern (man verwendet
dazu Sakaki, Miscanthus Schilf oder Bambusblitter);

dann zweimal Verstreuen von Reis;
dann Gebet (ki’nen);
dann doppelte Verbeugung.

Vom 16. Tag (einem ,Mond-Tag“ H M) bis zum 23. Tag den
Mondaufgang abwarten und die Zeremonie wie oben abhalten
oder, wenn es nicht moglich ist bis zum Mondaufgang zu
warten, bei Einbruch der Nacht die Zeremonie abhalten.

[5/b] Mundliche Uberlieferung der Verneigung

Zuerst doppelte Verneigung, Rezitation:

Ame-no-mihashira  Kuni-no-mihashira
(tilgt die Ungldubigkeit und Unreinheit des verwirrten Herzens)

dann Gebet;

dann zweimaliges Handeklatschen;
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dann noch einmal doppelte Verbeugung und Rezitation dessel-
ben Textes.

[6/c] Ritus der Drei Gétter der Augenwaschung

Eine Version des Gotterkapitels [aus dem Nihon shoki] besagt:
,lzanagi-no-kami sprach: ,Auf dem Land, das ich erschaffen
habe, gibt es nichts als Morgennebel, und es ist voll von
Diften.” Und er blies ihn fort (fukiharau) und sein Atem ver-
wandelte sich in einen Gott.“

Shinato[be] Shina[tsu-hiko]

,und als [er?] hungrig war, entstand ein Kind namens Uka[-no-
mitama].*

Die Gotterschrift bezeichnet dies als tiefstes Mysterium des

Geheimen (hichii no gokushinpi).

Ritus der Ehrennamen der Drei Gotter der Augenwaschung

Linkes Auge — Sonnengott — Acht[facher| Atem (3—2-3)
Anfang drei Gotter

(Mund) Shina-tobe-no-kami
(Mund, Nase) Shina-tsu-hiko-no-kami
(Nase) Uka-no-mitama-no-kami

Mitte zwei Gotter

(Mund) Shina-tobe-no-kami
(Nase) Uka-no-mitama-no-kami

Ende drei Gotter

(Mund) Shina-tobe-no-kami
(Mund, Nase) Shina-tsu-hiko-no-kami
(Nase) Uka-no-mitama-no-kami

Rechtes Auge — Mondgott — Siebenfacher Atem (2-3-2)
Anfang zwei Gotter

Shina-tobe-no-kami
Uka-no-mitama-no-kami
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Mitte drei Gotter

Shina-tobe-no-kami
Shina-tsu-hiko-no-kami
Uka-no-mitama-no-kami

Ende zwei Gotter

Shina-tobe-no-kami
Uka-no-mitama-no-kami

Izanagi-no-kami sprach folgendes Gottergedicht :
(Ho6chstes Geheimnis des Geheimen)

Der Atem, der alles rein blast, Fukiharau

aus ihm entstehen iki yori nareru
drei Gottergestalten. mi hashira no

Sie sind die zehntausend Schitze. kami zo yorozu no

takara to ba naru

[7/d] Ritus der zwei kami des WeilRen Spiegels

Fine Version [der Berichte des Nihon shoki]® aus dem Gotter-
zeitalter besagt: ,,Izanagi-no-kami begab sich zur Ebene der
Awa-Biume im ostwirts von Tsukushi (Kyushta) gelegenen
Odo no Tachibana und reinigte sich.*

Dabei entstanden aus seinen Augen neun Gottheiten:

Yaso-maga-tsu-hi-no-kami, Kamu-naobi-no-kami,
O-naobi-no-kami;

Soko-tsu-watatsumi-no-kami, Soko-tsutsu-no-o-no-kami,
Naka-tsu-watatsumi-no-kami,

Naka-tsutsu-noo-no-kami, Uwa-tsu-watatsumi-no-kami,
Uwa-tsutsu-noo-no-kami.

Die Gotterschrift besagt: Dies ist tiefstes Mysterium des
Geheimen.

Purifikation (misogi), das ist die Wirkung der beiden Gottheiten
Kamu-naobi und O-naobi. Auch dal man den Erhabenen Rang

6 Vol. NKBT 65: 94; Aston: 26.
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[des Tenno| als ,,Sonnennachfolge* (hitsugi) bezeichnet, kommt
von den Worten dieser Gotterschrift. (Ritus der Augenwaschung,

des weillen Spiegels und des Gottlichen Gedichts.)

[8/¢] Ritus der Sonnennachfolge
Sokui, ten’i, hoi, hosan, hoso.’

Obiges bedeutet die erlauchte Einsicht in die Dinge von Sonne
und Mond.

Mindliches Geheimnis (kuketsu):

Handzeichen (in):  Zeichen des Korperschutz-kami
Spruch (myo): Onogoro-shima yairo-no-tono

Dann [die Hand, die] das Sonnen-Handzeichen [formt,]
an das linke Auge fithren [und rezitieren]:

O-naobi-no-kami
Sonnen-Form kuketsu

Ein Sutra (kyo) besagt: ,,Dies ist das Barmherzige Auge,
das alle Lebewesen betrachtet.*

Handzeichen: Zeichen des Korperschutz-kami
Spruch: Onogoro-shima yairo-no-tono

Dann [die Hand, die] das Sonnen-Handzeichen [formt,]
an das rechte Auge fithren [und rezitieren]:
Kamu-naobi-no-kami

Mond-Form kuketsu

Ein Sutra besagt: ,,Dies ist das Unendliche Meer des
Glucks.

Daf} der Tenno der Uniibertreffliche (sumeragi) genannt
wird, kommt von der wahrhaftigen Unubertrefflichkeit
des gottlichen Spiegels.

Kuketsu der Sonnenmitte (hinaka).

” Diese Ausdriicke sind verschiedene Synonyme fiir ,, Tenno®.
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5.1.2. Interpretation

[1/¢] Der erste dem Tenno Ubertragene Text nennt sich kaji-Ritus.
Kaji 1aBt sich, wie wir noch ausfithrlich besprechen werden (s.
Kapitel 6), oft genug schlicht als ,,Ritual® iibersetzen. Zugleich haftet
dem Begriff aber auch eine Konnotation aus dem esoterischen Bud-
dhismus an: Kaji wird dort als Mittel, eine mystische Vereinigung mit
dem Buddha herzustellen, verstanden. Wenn wit uns mit dieser Defi-
nition vorldufig zufrieden geben wollen, so findet offenbar eine mys-
tische Vereinigung zwischen dem Tenno und seinen Urahnen, dem
Gotterpaar Izanagi und Izanami statt. Die Worte, die der Tenno
dabei gleich esoterischen Formeln rezitieren soll, rufen die Welten-
grindung durch das Gotterpaar in Erinnerung: Izanagi und Izanami
lassen zunichst die Insel Onogoro-shima entstehen und errichten
dann die ,,Achtklafter-Halle®. Die Rezitation geht mit der Visualisie-
rung der ,,Leere einher, durch die das Herz, bzw., der Geist beruhigt
werden soll — eine im Buddhismus ebenso wie im Taoismus gingige
Methode der Meditation. Die im Titel des Rituals angesprochene
,ZAugenwaschung® bleibt vorerst ritselhaft.

[2/f] Die Augenwaschung wird erst in diesem Ritualtext genau
beschrieben, der laut Datum zwei Wochen spater an den Tenno
Gbertragen wurde. Vielleicht handelt es sich um eine Spezifikation
des ersten Textes: SchlieBen, bzw. ganz leichtes Offnen der Augen,
Beruhigung des Geistes. Das ,,Wasser im Inneren der Sonne®, bzw.
,,auBerhalb des Mondes® ist mir nicht verstindlich, vielleicht steht es
im Zusammenhang mit der Trinenflissigkeit, die sich bei der Visuali-
sierung bildet, vielleicht hat es eine ginzlich metaphorische Bedeu-
tung. Das linke Auge steht getreu dem Mythos fiir die Sonne, das
rechte fur den Mond. Das zwei-, bzw. dreimalige Atmen, das Gott-
heiten hervorbringt, bleibt vorerst unklar, spielt aber offenbar auf die
Windgott-Episode an, die im Text 6/c¢ noch einmal ins Spiel gebracht
wird. Der Tenno handelt im Ritus wie Izanagi im Mythos.

[3/h] Dieses Ritual wurde laut Kolophon am selben Tag wie 2/f an
den Tenno ubertragen und tragt auch einen beinahe identischen
Nachsatz, der seine besondere Bestimmung einzig fiir den Gebrauch
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des Finen Menschen (Tenno) und seine strenge Geheimhaltungs-
stufe hervorhebt.® Es handelt sich augenscheinlich um die zentralsten
Riten des gesamten Zyklus.

Die Rezitationsformel dieses Textes weist auf die Tilgung von
Ubeln durch rituelle Reinigung hin: Sie besteht schlicht aus den Na-
men der beiden Goétter, die wihrend der entsprechenden Handlung
Izanagis entstehen: Kamu-naobi- und O-naobi-no-kami. Diese Na-
men wiederum spielen auf Heilung an (modernjap. naosu = heilen).
Zugleich stellen die Handbewegungen Sonne und Mond dar. Auch
im vorhergehenden Ritus wird die Genese von Sonne und Mond mit
einer Art Selbstreinigung assoziiert. Da im Ritus und im Mythos alle
Beziehungen grundsatzlich wechselseitig sind, kann man davon aus-
gehen, daf3 so wie im Mythos Sonne und Mond aus der Reinigung
entstehen, im Ritus die Reinigung aus der Darstellung von Sonne und
Mond zustande kommt. Darin scheint der Kern der dem Tenno an-
heimgegeben Rituale zu bestehen.

Die beiden in 3/h beschriebenen Ubungen mit den Hinden
machen dariiber hinaus den Yin Yang Bezug des gesamt Ritualzyklus
besonders deutlich, ohne dal3 die rituelle Sprache den Wortschatz der
Mythen verldBt. Yin und Yang werden nicht direkt angesprochen,
sondern als Sonne und Mond codiert: Links ist Yang, bzw. die
Sonne. Yang steigt auf, daher beginnt die linke Hand, die die Sonne
darstellt, ihre kreisende Bewegung in Richtung links oben. Rechts ist
Yin, bzw. der Mond. Die rechte Hand stellt daher den Mond dar. Yin
sinkt ab, daher verlduft die Kreisbewegung zuerst nach rechts unten.

[4/a] Hier entwirft Kanetomo eine Folge von Alltagsriten, die sich
offenbar monatlich wiederholen. Die Bezeichnungen ,,.Sonnentag*
(nichiyo) und ,,Mondtag® (getsuyo) beruhen auf jener chinesischen
Zeiteinteilung, die sich auch in den Namen der modernen japani-

¥ Obiges ist ein Mysterium des tiefsten Geheimen, das von den beiden
Gottern Izanagi und Izanami an Ame-no-koyane weitergegeben wurde.
Diese eigens fiir den Einen Menschen bestimmte Uberlieferung wurde in
mundlicher Form (kuketsu) ergebenst an Seine Majestit iibertragen. Seid
chrerbietig und fleif3ig]
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schen Wochentage niedergeschlagen hat, damals aber nicht allgemein
Ublich war. Die Namen kombinieren Sonne und Mond, die fir Yin
und Yang stehen, mit den Elementen der Funf Wandlungsphasen
(Wasser, Feuer, Holz, Metall, Erde), die auch die Namen der Finf
Planeten (Mars, Venus, Jupiter, Merkur und Saturn) sein konnen.
Nach diesem Siebentagewochen-Schema soll der Tenno also Kane-
tomos Riten vollziehen, zunichst von Sonnentag zu Sonnentag,
dann, nach einem Intervall von sieben Tagen, von Mondtag zu
Mondtag.

[5/b] Dieser Text enthalt méglicherweise blof3 eine Spezifikation zu
4/a. Beide Rituale enthalten keine ausgesprochen esoterischen Ele-
mente. Die erwihnten Gebete (ki’nen) dirften dem Ausdruck von
personlichen Wiinschen des Tenno vorbehalten sein. Auch die Cha-
rakterisierung der Geheimhaltungsstufe kommt ohne die sonst ibli-
chen Epitheta aus und besagt schlicht ,,Geheimnis® (himitsu) und
,orale Uberlieferung® (kuketsu).

[6/¢c] Kanetomo zitiert zunichst die Episode von der Entstehung des
Windgottes und der Nahrungsgéttin aus dem Nihon shoki, und be-
zeichnet diese Stelle als ,,héchstes Mysterium der Geheimnisse®.’
Prinzipiell dirfte ihm an dieser Stelle besonders gefallen haben, daf3
die Gotter aus dem Atem entstehen. Fur | Atem® steht hier das
Zeichen ki =, das auch den géttlichen Urstoff (chin. Qi) bezeichnet,
aus dem alle Materie besteht. Wie wir etwa in den Shinto taii erkennen
koénnen (s. Kap. 6), spielt diese taoistische Vorstellung eine bedeuten-
de Rolle in Kanetomos Denken. Wo aber liegt der Bezug zur Augen-
waschung, die im Titel des Textes angesprochen ist? Moglicherweise
liegt die Antwort in der folgenden Zwischentiberschrift ,Ritus der
Ehrennamen der Drei Gétter der Augenwaschung®: Die Namen der
Windgottheit (Shina-tobe und Shina-tsu-hiko) und der Nahrungs-
gottheit (Uka-no-mitama) sind also Ehrennamen (songo) der ,,Drei

’ Die ,,Gotterschrift (shinsho), auf die sich Kanetomo hier beruft, mag eine
eigene exegetische Schrift sein. Auch im MY werden bestimmte Auslegungen
unter Berufung auf die, bzw. eine ,,Gotterschrift™ belegt.
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Gotter der Augenwaschung®, d.h. sie werden mit den bei der Augen-
waschung entstehenden Gottern amalgamiert. Welche Gotter das
genau sein konnten, wird offen gelassen. Streng nach dem Nihon
shoki miifte es sich um Amaterasu, Tsukiyomi und Susanoo handeln,
denn diese werden ausdriicklich als drei Gottheiten zusammengefal3t
(NKBT 67: 96). Allerdings entsteht Susanoo aus Izanagis Nase und
wird auch sonst in Kanetomos Ritus nicht erwahnt. Vielleicht sind
die ,,Drei Gotter der Augenwaschung® daher die in drei Dreiergrup-
pen angeordneten neun Goétter, die in Text 7/d erwihnt sind (s.u.).

Interessanter ist, was Kanetomo in 6/c mit den drei Gotternamen
anstellt. Ganz offensichtlich werden sie hier zu mehr oder weniger
arbitriren Gebetssilben in der Art eines buddhistischen mantras. Gera-
de ihre Unverstindlichkeit verleiht thnen Bedeutungskraft. Dennoch
bleibt die Frauge, was die seltsame Rethenfolge der Aufzihlung moti-
viert. Um meine Schlu3folgerung gleich vorwegzunehmen: Ich bin
tberzeugt, dall Kanetomo die Gé6tternamen hier zur lautlichen Dar-
stellung eines Orakelzeichens aus dem Yijing verwendet. Dabei kommt
es weniger auf den tatsdchlich ausgesprochenen Namen, sondern auf
die Anzahl der Goétternamen an, die in einem der Quelltexte, dem
Shujo gosoden kirikami von Kanetomos eigener Hand, auch deutlich
als Zahlenfolge herausgestrichen ist: 3-2-3 und 2-3-2 (s. Demura
1997: 194).

Diese Aufteilung in zwei Zahlengruppen entspricht der Darstel-
lung eines Yijing-Hexagramms in Form von zwei mal drei Linien
(Trigrammen). Dementsprechend kénnen die dem linken, und dem
rechten Auge zugeordneten Gotternamen wie ein Trigramm aus dem
Yijing gelesen werden. Jedes der acht Trigramme des Yijing besteht
aus drei Linien, die entweder unterbrochen sein kénnen oder durch-
gehend. Eine durchgehende Linie ist Yang, sie entspricht der Drei,
der elementarsten Yang-Zahl. Eine unterbrochene Linie ist Yin (=
Zwel, die elementarste Yin-Zahl). Das linke Auge, das auch fir die
Sonne steht, (links und Sonne sind beide Yang) erhilt somit das
Schema Yang—Yin—Yang oder durch ein graphisches Trigramm aus-
gedrickt Z=. Dieses Trigramm steht im Yijing fir Yang-haftes, unter
anderem fur die Himmelsrichtung Studen, fir den Sommer und fir
das Feuer. Das rechte Auge (= Mond = Yin) erhilt das Schema Yin—
Yang—Yin, bzw. das Trigramm Z=. Es steht fiur den Yin-haften Nor-
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den, den Winter und das Wasser (vgl. Wilhelm 1996: 249). Zusam-
men ergeben die beiden Trigtamme das Hexagramm E= (das im
Yijing als letztes der insgesamt 64 Hexagramme aufgelistet ist).

Damit sind die vorerst unscheinbaren Gotternamen also stark mit
symbolischem Gehalt aufgeladen: Es erfolgt eine Beschworung der bei-
den Urkrifte Yin und Yang mittels der Aufzihlung von Namen, die
wiederum auf Q4i, auf die Ursubstanz des gesamten Universums verwei-
sen und beide Instanzen werden mit den Schépfungsakten Izanagis in
Verbindung gebracht. Doch schluf3endlich hat auch das gesamte Hexa-
gramm E= eine eigene Bedeutung: Es trigt die chinesische Bezeich-
nung Weiji A%, jap. bisei, was als ,,hoffnungsvoll, wenn auch ,,noch
nicht vollendet zu deuten ist. Es kennzeichnet eine schwierige
Situation, in der die richtige Entscheidung aber zum vollendeten Erfolg
fihren wird. So jedenfalls die klassische Deutung von Richard Wilhelm
(1996: 233-234). Es ist durchaus moglich, dal Kanetomo selbst diese
Interpretation bewul3t in seinen Ritus einbaute. In jedem Fall steht fest,
dal3 die vorerst obskuren Schemata, nach denen er die drei Gotter-
namen zusammenstellte, einen Sinn ergeben, wenn man sie auf der
Grundlage des Yijing interpretiert. Ublicherweise werden Stibchen aus-
gezahlt und in Linien dargestellt, um zu einem divinatorischen Hexa-
gramm zu gelangen, Kanetomo beniitzt in diesem Ritus G6tternamen.

[7/d] Der Text ist mit dem gleichen Datum versehen wie der vorher-
gehende und dirfte als erklirender Zusatz zu den Drei Gottern der
Augenwaschung zu verstehen sein. Kanetomo rekapituliert die Na-
men der ersten neun Gottheiten, die aus der Purifikation im Fluf3,
unmittelbar vor Erschaffung von Sonne und Mond, geboren werden.
Sie sind nach Kanetomo aus Izanagis Augen entstanden, was aus
dem Nihongi-Text nicht hervorgeht. Innerhalb dieser neun Gotthei-
ten sind Kamunaobi und Onaobi, wie bereits erwihnt, besonders
interessant, denn sie versprechen schon durch ihre Namen ,,Heilung*
(s. 3/h)."” Dies wird auch in den erklirenden Worten am Schluf3 des
Textes bekriftigt.

' Das Nakatomi harae kunge setzt Kamunaobi mit dem Schrein fiir den
,Rauhen Geist* (aramitama) von Toyouke, einem Hilfsschrein des AuBeren
H
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[8/h] Dieser Ritus findet sich in Kiyowara Nobukatas Manuskript
zwar zwischen den Riten 6/c und 7/d eingeschoben, entstand aber
laut Datum neun Jahre spiter. Er unterscheidet sich vor allem durch
starker ausgeprigte buddhistische Elemente von den vorhergehenden
Riten. Die Handzeichen und Formeln sind hier z.B. als in Fll und myé
B bezeichnet, Termini aus dem buddhistischen Kontext, die fir
mudra und mantra stehen. Was man sich unter dem Handzeichen
,,JKorperschutz-kami‘“ (goshinjin-in) genau vorzustellen hat, und wie es
mit dem ,Ko6rperschutz® (kami)-Ritual der groflen Zyklen in
Zusammenhang steht (s.u.), lief3 sich bislang noch nicht eruieren, das
Sonnen-Handzeichen (nichi-in) kénnte allerdings identisch mit dem
,Handzeichen der Sonnenscheibe® (nichirin-in) sein, das sich bei
Demura (1997: 266) auf der Grundlage eines weiteren Manuskripts
von Kiyowara Nobukata zitiert findet. Die beiden Hinde formen
hierbet einfach einen Kreis.

Die Ausdriicke ,,Barmherziges Auge und ,,Unendliches Meer des
Glicks® sind wahrscheinlich wirklich buddhistischen Satren entnom-
men. Ansonsten finden sich jedoch auch in diesem Text die bereits
bekannten Elemente, die auf dieselben mythischen Episoden ver-
weisen wie zuvor.

Insgesamt scheint im ganzen Ritenzyklus die Idee der Reinigung,
Liuterung, Tilgung von Ubel, etc. im Vordergrund zu stehen, wobei
der Tenno sich mit Izanagi identifizieren und seine mythischen
Handlungen symbolisch nachvollziehen soll. Diese Idee vervielfaltigt
sich in einem dichten Netz von Anspielungen, die sich tiberlagern
und so dieses recht einfache Grundschema in ein komplexes Bezie-
hungsgeflecht einhiillen. Kanetomos Kompositionstechnik bedient
sich dabei geschickt der vielschichtigen Erzéihlstruktur des Nihon
shoki. Im Nihon shoki spannen sich von der Erschaffung der ersten
Insel Onogoro-shima durch Izanami und Izanagi eine Fulle von
Handlungsfiden, die auf verschiedenen Bahnen in der Geburt Ama-
terasus wieder zusammenlaufen. Ebenso verfihrt Kanetomo in

Schreins von Ise, gleich und spricht thm ebenfalls besondere purifikatorische
Fahigkeiten zu (vgl. Teeuwen und van der Veere 1998: 44).
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seinen Riten. Er leitet den Zyklus unter Bezugnahme auf die Erschaf-
fung von Onogoro-shima ein, konzentriert sich dann aber — unter
leichter Abdnderung des Grundtextes — auf drei mythische Handlun-
gen: Waschung der Augen im Flul3; reinigendes Blasen (fukiharau);
Spiegel in die Hand nehmen. Alle drei Handlungen bringen im
Mythos kami hervor, sind mit reinigender Kraft verbunden und stel-
len gleichsam eine Einleitung der Geburt Amaterasus dar. Bei Kane-
tomo verweisen sie alle letztlich auf die Entstehung von Sonne und
Mond. Diese vom Tenno nachzuvollziehenden Handlungen kénnen
einander ohne Schwierigkeiten substituieren: In den Riten 2 und 3
entspricht der Titel dem Inhalt des Rituals — ,,Augenwaschung® (2)
ist mit der Beruhigung des Geistes durch das Auge verbunden,
,» Weiller Spiegel® (3) mit der Bewegung von Sonne und Mond, sym-
bolisiert durch die Hinde. In Ritual 6 hingegen folgen auf ,,Augen-
waschung® die durch den Atem entstandenen Gotter und in Ritual 7
stehen unter dem Titel ,,Weiller Spiegel” die Namen der Gotter aus
der Waschung im Fluf3. Der multiple Sinngehalt, den jedes einzelne
Element auf diese Weise zugesprochen bekommt, scheint durch das
Nihon shoki in gewisser Weise legitimiert: Setzt man eine theolo-
gisch-exegetische Sicht voraus, wie sie etwa auch die Buddhisten
gegentiber widerspriichlichen Sutren entwickelt hatten, so stellt jede
einzelne Variante eine gleichermal3en wahre Schilderung dar, und
driickt damit die gleiche Wahrheit wie alle anderen Varianten aus.
Jedes einzelne Element verweist damit auf ein Gemeinsames, Unge-
sagtes, das erst aus dem Ensemble aller Elemente entsteht. Unter
diesem Gesichtspunkt ist gerade die Widerspriichlichkeit des Nihon-
gi ein Merkmal, das es etwa gegeniiber dem Kojiki auszeichnet. Sie
gestattet rein technisch ein viel reicheres Spiel mit Bedeutungen als
eine einfache lineare Erzihlung. Es durfte also nicht nur an der his-
torischen Beziehung der Urabe zu diesem Text liegen, dafl Kane-
tomo in ihm den wichtigsten kanonischen Klassiker fir seine Lehre
fand.

Wie wir gesehen haben, bedient sich Kanetomo jedoch nicht
allein der mythischen Erzihlung, er bringt auch das Yin Yang Den-
ken mit ins Spiel. Uber Yin und Yang flieBt schlieBlich auch die
Orakeltechnik des Yijing, die seit jeher ein Bestandteil der Ura-
be’schen Familientradition gewesen sein durfte (s. Kapitel 3), in die
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Ritenproduktion mit ein. Kanetomo muf} dabei dem Mythos nicht
tber Gebiihr Gewalt antun, denn wie bereits Aston festgestellt hat,
gibt es zwischen der japanischen und der chinesischen Mythologie
eine ganze Reihe von Parallelen.'’ Kanetomo treibt den in der mythi-
schen Erzihlung auftauchenden Dualismus von Yin und Yang nur
noch ein wenig weiter und kodiert ihn konsequent nicht nur durch
die Geschlechter Mann und Frau, sondern auch durch die Himmels-
korper Sonne und Mond ', etc.

SchlieBlich lassen sich natiirlich auch buddhistische Einflisse fin-
den, selbst wenn sich Kanetomo in seinen rituellen Formeln offenbar
ganz bewullt bemtht, sein Vokabular auf den mythologischen
Sprachschatz zu beschrinken.” Vor allem die Organisation, bzw. die
gestalterischen Prinzipien seiner Riten legen davon Zeugnis ab. Was
beispielsweise die Geheimhaltungsringe betrifft, bedient sich Kane-
tomo ausschlieBlich der Terminologie des esoterischen Buddhismus,
wobei anzumerken ist, dafl sich diese Terminologie schon vor
Kanetomo nicht nur im Shinto, sondern auch in nicht-religiésen
Bereichen wie etwa dem No6 Theater ausgebreitet hatte.

! Aston (1998: 28, Anm. 2) vermerkt beispielsweise, daB3 nach einem chinesi-
schen Mythos die Sonne aus dem linken, der Mond aus dem rechten Auge des
Gottes Pangu (P’an-ku) entstand, und daf3 also auch der chinesische Mythos eine
dhnliche links-rechts Symbolik kennt. Eberhard (1987: 178—179) schreibt dazu,
daB3 das Primat der linken Seite im chinesischen zwar nicht immer zweifelsfrei
gegeben ist, aber doch die linke Hand dem minnlichen Yang, die rechte dem
weiblichen Yin entspricht.

" Die Erzihlungen von Amaterasu bereiten dabei natiirlich gewisse Schwie-
rigkeiten, denn Amaterasu reprasentiert die Sonne (Yang) und ist zugleich weib-
lich (Yin). Kanetomo zeigt vielleicht aus diesem Grund wenig Neigung, den
Namen dieser Gottheit zu erwahnen, und vergéttlicht die Sonne lieber unter Be-
zeichnungen wie nichirin, nitten, hi-no-kami, etc. (Es gilt hier jedoch auch die
erwihnten Spannungen zum Hauptschrein der Amaterasu in Ise zu beriick-
sichtigen.) Amaterasu-okami KM R wurde im tbrigen im Mittelalter meist
Tensho daijin gelesen und von vielen fir minnlich gehalten.

¥ Wie Beispiele vor und nach Kanetomo beweisen, war es in der von der
honji suijaku dominierten spirituellen Atmosphire des Mittelalters gang und gibe,
die kami mit dharani-Formeln anzurufen, die auf japanisiertem Sanskrit beruhten
und auch in entsprechenden Schriftzeichen niedergeschrieben wurden.
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Wie anhand des MY deutlich gezeigt werden kann, hatte
Kanetomo auflerdem ein besonderes Interesse an der buddhistischen
Dreiteilung ritueller Handlungen in Taten des Korpers, des Mundes
und des Geistes (sango), durch die nach mikkyo-Doktrin eine spirituelle
Vereinigung mit dem Buddha (bzw. Dainichi Nyorai) zustande
gebracht werden kann. In der Praxis entspricht dem eine Ubereinstim-
mung von rituellen Handzeichen, Formeln und meditativen Techni-
ken. Die Kombination von Handzeichen und Rezitationsformeln 1a(3t
sich auch in den angefiihrten Texten unschwer nachweisen, im Ritus
von 1489 findet sich sogar der buddhistische Terminus inmyo, der
eben diese Kombination bezeichnet. Dies bedeutet natiitlich nicht
notwendiger Weise, da3 Kanetomo auch die meditative Komponente
der esoterischen Triade bewullt in seinen Zyklus integrierte. Anzei-
chen dafiir gibt es allerdings: Es wire z.B. denkbar, daf3 sich die er-
wihnten mythischen Handlungen des Izanagi als ein Ensemble der
Taten des Korpers, des Mundes und des Geistes interpretieren lassen:

Spiegelepisode — Hand ergreift (odetr formt) den Spiegel/ die
Himmelskorper, Hand formt mudra — Handlung des Korpers.

Fort-Blasen — Mund erzeugt Gottheiten, Mund erzeugt
Gebetsformeln — Handlung des Mundes.

Augen waschen — Auge rein, Geist rein (,,das Auge beruhigt das
Herz*) — Handlung des Geistes.

Wenn man berticksichtigt, wie kunstvoll das Konzept der Drei
Handlungen im wahrscheinlich nur wenige Jahre nach der Initiation
des Tenno entstandenen MY in die Theologie des Yoshida Shinto
eingebettet ist (s. Kapitel 6), wire es jedenfalls hochst verwunderlich,
wenn Kanetomo nicht auch schon 1480 derartige Gestaltungsprinzi-
pien im Kopft gehabt hitte.
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5.2. Die GroB3en Zeremonien

Die bedeutendsten Zeremonien oder Ritualzyklen des Yoshida
Shinto werden in den Yoshida Quellen selbst als Sandan gyoji (Rituale
der Drei Altire'!) bezeichnet. Es handelt sich um drei Zyklen, fiir die
der Yoshida Shinto jeweils einen eigenen Altar kreierte, der bis in die
kleinsten Details festgelegt war. Jeder dieser Zyklen besteht aus einer
langen Folge von rituellen Finzelschritten. Ein solcher Einzelschritt
erscheint oft schon fiir sich genommen wie ein in sich geschlossenes
Ritual. Den gesamten Zyklus zur ,,Auffihrung® zu bringen war
sicherlich ein erheblicher zeitlicher Aufwand. Die einzelnen Zere-
monien oder Ritualzyklen sind:

A) Die Abfolge der Achtzehn Shinto [von den Drei Uranfangen]
([Sangen] jihachi shinté shidai),

B) die Zeremonie des Urquells (Sogen gyobo) und

C)die Grolle Feuerzeremonie des Einzigen Shinto (Yuishinto dai-
goma)."”

A ist der kiirzeste Ritenzyklus.'® Er verlangt auBerdem die einfachste
Ausstattung. Wahrscheinlich wurde er am haufigsten zur Auffihrung

1 Altar* = dan #, in ilteren deutschen Ubersetzungen als ,,Weihebithne®
wiedergegeben.

¥ Die Manuale der drei Hauptzeremonien sind in ST (7/9: 1-45) und in
Demura (1996: 238-439; erginzt durch Kommentare und erlduternde Primir-
quellen) enthalten. Demura hat besonders Zeremonie A breite Aufmerksamkeit
gewidmet, indem er zwanzig Manuskripte davon miteinander verglich. Seine
Untersuchung zeigt auf, dal3 sich die Fassungen generell nur hinsichtlich ihrer
Ausfihrlichkeit, nicht aber hinsichtlich ihtres Inhalts unterscheiden und letztlich
direkt auf Kanetomo zurtickzufiihren sind.

In westlicher Sprache findet sich eine kurze Skizze von Zeremonie A von
Nelly Naumann (1994: 69—70), basierend auf Demura 1975.

' Entsprechend den duBerst knappen Manualen der Drei Zeremonien in ST
7/9 muBte B ungefihr doppelt so lang, C mehr als vier mal so lang wie A gedau-
ert haben. Die Manualen listen zwar die einzelnen Schritte der Zeremonien sehr
sduberlich auf, kennzeichnen die einzelnen kaji-Riten aber oft nur durch den
Titel. Lost man diese Kurzangaben auf, wie Demura dies im Fall der Achtzehn

—
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gebracht, denn Reste davon haben bis heute tiberdauert. B beinhaltet
eine Reihe von Gemeinsamkeiten mit A. Der Zyklus besteht aus
neun Abschnitten mit mehreren, immer wiederkehrenden Teilriten. C
rankt sich um die Verbrennung von Dufthélzern analog buddhisti-
schen goma-Riten, was sowohl den Aufbau des Altars als auch die
Struktur des Ritus beeinflullt. Dieser Zyklus besteht aus zwolf
Abschnitten, die ebenfalls viele Wiederholungen aufweisen. Grund-
satzlich 146t sich feststellen, daf3 alle drei Zeremonien auf sehr dhn-
lichen kompositorischen Techniken beruhen, und sich in erster Linie
in Linge und Komplexitit der Anwendung dieser Techniken unter-
scheiden. Im folgenden wird Zeremonie A in ihrer Gesamtheit be-
sprochen, wihrend B und C nur auszugsweise herangezogen werden.
Eine kommentierte Ubersetzung von A findet sich auBerdem im
Anhang.

Im Mittelpunkt der rituellen Handlungen von A steht das Ele-
ment Wasser. Wie Feldforschungen in den finfziger Jahren ergeben
haben, wurden in Yoshida-affiliierten Schreinen in der Provinz Fuku-
shima aber auch Feuerzeremonien, die auf den Manualen von A
beruhen, durchgefiihrt.'” Diese Tradition soll bis zum Anfang des 18.
Jahrhunderts zurtickreichen, als Fukushima zu einer der Hochburgen
des Yoshida Shinto wurde (ST 7/9: 47; s.a. Okada 1954). Feuerzere-
monien werden noch heute in vielen Schreinen Fukushimas vor-
nehmlich zu Neujahr durchgefihrt, wenn auch in unterschiedlich
stark vereinfachter Form (Fukushima-ken jinjacho 1954: 31-37). Ob

Shinto Zeremonie (A) getan hat, so ergibt sich eine Szenenabfolge, die sicher die
Linge von so manchem No-Stiick tiberschreitet.

"' ST 7/9 beinhaltet eine rezente Beschreibung des sogenannten Sangen
Juhachi shinto goma gyoji sahé. Diese leicht abgewandelte Variante der Achtzehn
Shinto Zeremonie wurde 1943 von Miyaji Naokazu und 1950 von Okada Yoneo
und Miyaji Harukuni in Fukushima (Futaba-gun/ Kiyobashi-mura/ Kifune jinja)
aufgezeichnet. Thre Feldforschungsberichte erschienen erstmals 1954 in einer un-
verkduflichen Broschire des Schreinamtes von Fukushima (Fukushima-ken jinja-
cho). Die dokumentierte Zeremonie folgt in der Dramaturgie weitgehend Ritual-
zyklus A, beinhaltet aber zusitzlich Verbrennungsriten (s.a. Anhang, Jihachi
shinto shidai).
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daneben die ausfithrliche Feuerzeremonie C auch praktiziert wurde,
ist mir nicht bekannt.

5.2.1. Rituelle Ausstattung

Die Altire des Yoshida Shinto sind zwar je nach Zeremonie unter-
schiedlich, haben aber diverse Grundelemente gemeinsam.'® Sie be-
stehen alle aus einem niederen Tisch, vor dem der Priester auf einem
Kissen oder Hocker Platz nimmt."” Von dort aus vollzieht er den
Grofiteil der rituellen Handlungen, hier hat er die dazu nétigen ritu-
ellen Instrumente um sich. Diese Altire lassen sich rein duflerlich
unschwer auf Vorbilder aus dem esoterischen Buddhismus zurtick-
fithren. Die wenigen bis heute erhaltenen Exemplare und Darstel-
lungen dhneln namentlich den sogenannten goma-Altiren, die man
etwa in Fudo-Myo6o6 geweihten Verehrungsstitten haufig findet. Aus
Yoshida Sicht gibt es jedoch bezeichnende Unterschiede, beispiels-
weise, da} Yoshida Altire rot, buddhistische dagegen meist schwarz
lackiert sind. AuBBerdem sind Yoshida Altire durch torii und Papier-
schmuck (gohei) als kami-Kultobjekt gekennzeichnet.

Der zentralste Bestandteil einer Yoshida Zeremonie ist eine Atrt
Kelch mit der Bezeichnung taigen-ki (Gefil des GroBlen Utr-

B7ur spezifischen Ausstattung rezenter Yoshida Zeremonien s.a. Anhang.

¥ 1n Okada Shojis Einfihrungsartikel in ST 7/9 ist neben einer Primirquelle
mit detaillierter graphischer Darstellung, dem Shindan daigi von Yoshida Kane-
hara (1741-1799), auch eine Fotographie der rezenten Sogen-Halle des Ebisawa
Inari Schreins in Fukushima mit den drei Altiren wiedergegeben (Okada 1991:
27-42).

Ich selbst konnte diese Halle zwar noch nicht selbst besichtigen, habe jedoch
dank der freundlichen Vermittlung von Prof. Sugahara Shinkai ein Set der drei
Yoshida Altire, das erstaunlicherweise im Rinno-ji in Nikko aufgestellt ist, zu
Gesicht bekommen. Es befindet sich im ersten Obergeschof3 eines Neubaus, in
dem ansonsten auch goma-Zeremonien nach Tendai-Ritus (taimitsu) vollzogen
werden. Die Gegenstinde, mit denen diese Yoshida Altire des Rinno-ji ge-
schmiickt sind, entstammen allerdings nicht dem Yoshida Shinto.
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sprungs). *’ Dieser Kelch steht auf einem vier- oder achteckigen
schwarzgelackten Tablett” vor dem Priester auf dem Altar. Die
Ecken dieser Unterlage markieren die Position weiterer, kleinerer Ge-
fille, die als mikya 1= (ehrwirdige Schreine) bezeichnet werden. Je
nach Zeremonie kann der Kelch von vier oder acht solchen Schrei-
nen umgeben sein. Die Position des taigen-Kelchs in der Mitte wird
auch honkyi, oder moto-tsu-miya A&, Basis“- oder ,,Hauptschrein®,
genannt. Diese Anordnung schafft ein grundlegendes symbolisches
Orientierungsmuster. Sie erinnert an das esoterische Mandala der
Diamant-Welt (Kongo-kai) mit Dainichi in der Mitte, umgeben von
acht weiteren Buddhas. Unmittelbar steht sie jedoch mit der chinesi-
schen Kosmogonie, den vier oder acht Himmelsrichtungen, und
damit wiederum mit dem Orakelsystem des Yijing und seinen acht
Trigrammen in Zusammenhang. Dies a3t sich daraus erkennen, dal3
jeder einzelnen ,,Schrein®-Position eine Silbe zugeordnet ist, die dem
Namen eines Trigrammes (und einer Himmelsrichtung) entspricht.”
Wihrend der Zeremonie werden diese Silben oft in bestimmten Rei-
henfolgen rezitiert und tbernehmen damit wiederum die Funktion
der Sanskrit-Silben, aus denen die Mantren des esoterischen Buddhis-
mus bestehen.

® Nur C, das GroBe PFeuer-Ritual, die aufwendigste und prestigereichste
Yoshida Zeremonie, hat in der Mitte des Altars ein Kohlebecken, das auf einer
achteckigen Unterlage ruht. Der Aufbau dieses Altars weicht tberhaupt ein
wenig von den restlichen ab, da er fiir drei Priester Platz bietet.

' Das achteckige Tablett wird als Yata-bon (Achthand-Tablett) bezeichnet,
was an den mythischen Yata-Spiegel, eine der Drei Throninsignien, erinnert
(Okada 1991: 35).

2 Bs entspricht im {ibrigen der chinesischen Orakel-Praxis, den Platz, den
jedes einzelne Trigramm in einem symbolischen Ordnungsgeftige einnimmt, als
,Palast & (oder eben ,,Schrein®) zu bezeichnen. Wie Granet erklirt
ein jedes der 8 Trigramme unter dem Einflu3 des Hoéchsten Einen (T’ai-i) an

. .kommt
den ihm gemiBen Platz (kung = Palast, Zimmer ); jeweils nachdem es vier Tti-
grammen ihren Platz angewiesen hat, ruht das GrofBle Eine im Mittelpunkt.
(Granet 1998: 137) Granets Grof3es Eines findet im Yoshida Ritus seine Ent-
sprechung im taigen-Gefal3.
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Abb. 4: Schematische Skizze eines Yoshida Altars (Quelle: ST 7/9: 335)

In der Mitte das taigen Kt Gefi3 (hier auch als moto-tsu-miya A%
,2Hauptschrein® bezeichnet), rund herum die acht weiteren ,,Schrein‘-
Gefil3e, inklusive der Zahl, nach der sie abzuzihlen sind, ihrer chinesi-
schen Bezeichnungen und des natirlichen Elements, das gemal3 der
chinesischen Kosmologie der jeweiligen Richtung entspricht (s.a. S. 179).

Bevor wir darauf genauer eingehen, jedoch noch einige Worte zu den
weiteren Utensilien eines Yoshida Rituals:

Zwischen taigen-Kelch und dem Sitz des Priesters befindet sich in
der Regel ein kleines torii, das auf dem Altartisch steht und sozusagen
den Fingang zum zentralen rituellen Bereich markiert, in den nur die
Hinde des Priesters eindringen. Innerhalb dieses Bereich finden sich
sogenannte Glocken (suzu), wobei es sich eher um eine Art vajra mit
Sonnen-, bzw. Mondornament handelt (s. Grapard 1992a: 51). Wei-
ters finden sich ein ganzes Glockenspiel von flnfzig Gléckchen und
diverse dekorative Elemente (nattirlich mit symbolischer Bedeutung)
wie gohei in verschiedenen Farben, Blumenvasen und ein Spiegel, der
auf einem stilisierten Baum angebracht ist (vgl. auch Grapard 1992a:
49 und 51, Abb.). Vor dem torii sind zwei lingliche Behilter, in
denen zwei Arten von Stibchen stecken, die der Priester wihrend der
Zeremonie verwendet: Onusa, Stocke, an denen Bast- oder Hanf-
tiden hingen, und die traditionell bei Shinto-Purifikationen (harae)
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verwendet werden, sowie einige dinne gerade Stibe aus Sakaki-
Zweigen, die der Yoshida Shinto kunato® nennt.

Neben dem Sitz des Priesters stehen (getreu dem Vorbild des
buddhistischen goma-Altars) links und rechts zwei Tischchen, die
weitere Utensilien bereithalten: Links das Manual der Zeremonie
(shidai-cho) und eine Schale mit Opferreis, rechts eine ,,Klingel-
schale® (uchinarashi) mit Schlegel (eine Art Musikinstrument, auch in
mikkyo-Ritualen verwendet), eine sog. ,,Blitterklemme* (habasami, in
die im Lauf des Rituals ein einzelnes Sakaki-Blatt gesteckt wird) und
ein Wassergefal3.

5.2.2. Abfolge

Alle groBlen Ritualzyklen werden von ihnlichen Anfangsschritten
eingeleitet. Im folgenden ein Uberblick tiber die Anfangsriten von
Zeremonie A und B, die weitgehend identisch sind.

> Sie beginnen jeweils mit dem torii Ritual: Der Priester bleibt unter
dem torii stehen, durch das er den Altarbereich betritt, versenkt
sich in Meditation (schlie3t die Augen), formt mit den Handen
die ,,Himmelstor-mudra“ (tenmon-in) und spricht dazu ein ,,man-
tra“ in der Form eines waka:

Wenn wir durch das i treten, in dem die Gotter sind, so
begeben wir uns mit diesem Korper leicht und einfach in den
Palast von Sonne und Mond.

> Dann tritt der Priester an den Altar, verneigt sich und nimmt
Platz. Eventuell schligt er nun das uchinarashi an.

B i/ A Z5%%. Im Nihon shoki ,,funato (NKBT 67: 94). Name des Stockes,
den Izanagi von sich warf, bevor er sich der Reinigung unterzog. Auch Bezeich-
nung des Wegegottes (Sae-no-kami). Dazu findet sich eine Erklirung von Kane-
tomos Sohn Nobukata: ,,Kunato ist ein Stock dhnlich wie der Stab zum Versprit-
zen des Weihwassers, er ist ein shaku und finf sun (45cm) lang. Es gibt davon 15,
entsprechend den jeweils finf Wandlungsphasen der Drei Uranfinge. Er ist et-
was dicker als ein Ef3staibchen. Man macht ihn aus einem Sakaki-Zweig, den man
im 4. Monat bei zunehmendem (Yang) Mond schneidet.” (Demura 1975: 36)
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> Hs folgt, dhnlich wie in Zeremonien des esoterischen Buddhis-
mus, ein ,,Korperschutz-Ritual®, das im Yoshida Shinto aus finf
Stufen, bzw. Strophen besteht. Begleitet sind diese Strophen
jeweils von einer mudra.”*

J\IFEN =JtH] H #iw
Mudra der Mudra der Mudra des
Acht Richtungen Drei Lichter Sonnenrads

Abb. 5: Mudra des Yoshida Shinto (nach Demura 1997: 2606)

>  Nun nimmt der Priester einen kunato-Stab und legt ihn feierlich
auf den taigen-Kelch, nimmt dann einen onusa-Stab verneigt sich
und stellt ithn in den dafiir vorgesehenen Behalter zurtick.

> Es folgen kaji-Riten, die aus Rezitation und Handzeichen beste-
hen, nimlich Dreifaches Kaji (Sanshu kaji) und Kaji der Reinheit der
Sechs Sinne (Rokkon shojo kaji). Sie kommen z.T. in spiteren Ab-
schnitten des Rituals, aber auch in anderen, weniger ausladenden
Zeremonien des Yoshida Shinto immer wieder vor.

An dieser Stelle beginnen Ritualzyklus A und B sich deutlich von ein-
ander zu differenzieren. Wir konnen also annehmen, dal3 hier der
eigentliche Beginn der spezifischen Zeremonie liegt. Er gestaltet sich
im Fall von A folgendermallen:

> Zunichst erfolgt das Kaji des Urwassers des Einen Qi* (Ikki gensui

# Zum Kérperschutz-Ritual (goshinjin-ps ## & ##75) vgl. die Ubersetzung der
Achtzehn Shinto Zeremonie im Anhang, Abschnitt 5. S.a. Demura (1997: 262-263).
Zur Beschreibung det mudra s. ST (7/9: 52-53); s.a. Demura (1997: 2606).

% Ich verwende behelfsmiRig den chinesischen Ausdruck gi fiir das Zeichen
X, wenn dieses die kosmologische Urmaterie bezeichnet, die je nach Kontext
auch als ,,Urelement® oder ,,Ursubstanz bezeichnet wird. Da es sich um eine
Art Eigennamen handelt, schreibe ich Qi.
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kaji): Aus dem Wasserkrug wird Wasser in den taigen-Kelch ge-
gossen und dazu die Formel gesprochen:

Aus dem Himmlischen Brunnen lassen [die Gotter| das reine,
wunderbare Wasser des Uranfangs herab.”

> Dann nimmt der Priester den kunato-Stab zur Hand und soll sich
den Groflen Ursprung (Taigen) vergegenwirtigen. Er rezitiert die
Silben Toho kami emi tame ono-goroshi-mawasu " und sprudelt
dabei durch mehrmaliges Auf- und Abbewegen das Wasser im
taigen-Kelch auf.?

Die ganze Szene spielt unzweideutig auf den schon erwihnten Wel-
tenschopfungsmythos von Izanagi und Izanami an, wobei der kunato-
Stab zum himmlischen Speer wird, mit dem das Urgotterpaar im
Wasser umher rihrt. Wir erkennen hier also eine dhnliche symboli-
sche Gestaltung der Weltentstehung wie in den Riten fir den Tenno.
Der eigentliche Ritus beginnt also mit einer Riickkehr zum Weltenan-
fang. Unmittelbar danach intoniert der Priester zum ersten Mal ganz
bestimmte, mantra-artige Rezitationsformeln, die die Himmelsrich-
tungen ins Spiel bringen.

Der Wortlaut dieser Formeln konstituiert sich aus den kosmogo-
nischen Epitheta der acht chinesischen Himmelsrichtungen, die zu-
gleich die acht Trigramme des Yijing bezeichnen, und hier zu abstrak-

% Ama-no-mana-i no kiyoku isagiyoki hajime no mizu o kudashi tamau (s. Demura
1997: 267). Der Himmlische Brunnen, Ama-no-mana-i, kommt eigentlich nur in
einer kurzen mythologischen Episode vor (Amaterasu wirft Susanoos Schwert
hinein), wurde allerdings Gegenstand vieler mystischer Interpretationen (NKD
1: 418). Beztglich der Lesung hajime no mizu besteht in den einzelnen Manualen
offenbar Uneinigkeit. Es finden sich auch moto no mizu oder gensui (Demura
1997: 252).

7 Der erste Teil dieses Spruchs entstammt dem Vokabular des Schildkrét-
Orakels (vgl. Demura 1997: 530) und bedeutet: ,,Ferne Gétter gebt uns Speise®.
Im zweiten macht der Text aus dem Namen der Urinsel Onogoro-shima
(,,Selbstgeronnene Insel®) das makura-Wort ono-goroshi-mawasu (,,von selbst ge-
rinnend drehen®).

2 Wie der von Okada Yoneo u.a. durchgefiihrten Feldforschung in Fuku-
shima zu entnehmen ist (s. ST 7/9: 50).
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ten Wortkombinationen kombiniert werden. Dies ist ein beliebtes
Verfahren im Yoshida Shinto, durch das sich ohne Schwierigkeiten
eine grofle Vielfalt von Rezitationsformeln erzeugen lif3t. Diese
Epitheta (deren urspriinglicher Sinn z.T. kaum mehr bekannt ist)
lauten auf Japanisch ken-kon-shin-son-kan-ri-gon-da und werden ubli-
cherweise mit den Zeichen FzHERSEIKHEER 4t geschrieben, die fur die
Himmelsrichtungen S, N, NO, SW, W, O, NW, SO stehen.” Kane-
tomo ordnet der tUbetlieferten Aussprache jedoch folgende Zeichen
zu: 5. (sehen), H2 (Wurzel), # (Gottheit), & (majestitisch), & (kalt),
F (Nutzen), 5 (Wort), PE (steil). Diese Zeichen stammen teils aus
dem Kontext der mythologischen Reichschroniken, teils werden sie
auch in der sino-buddhistischen Umschrift von Sanskrit-Termini
verwendet, was den dunklen Bedeutungsgehalt der prinzipiell arbitra-
ren Silbenkombinationen entsprechend erhéht.

Wie bereits erwahnt, sind diese Silben auch den einzelnen
,wochrein“-Gefillen zugeordnet, die sich um das Gefil3 des Grof3en
Ursprungs auf dem Altar gruppieren. Jeder Kombination der Silben
entspricht also auch eine Reihenfolge, in der der Priester diese
,ochreine® einzeln aufruft, bzw. mit dem kunato-Stab auf die entspre-
chenden Schreine deutet. Unterschiedliche Arten, die Schreine abzu-
zahlen, korrelieren mit unterschiedlichen Rezitationsformeln, die wie
dadaistische Gedichte von bisweilen beachtlicher Linge wirken. Be-
sonders eindrucksvoll sind etwa die GroRen Formeln des Yin-Himmels
und des Yang-Himmels aus dem achten Abschnitt von Zeremonie B. >

?S.a. S. 175, Abb. 4. Diese Zuordnung ist streng genommen nur eine von
zwei moglichen Entsprechungen zwischen den Trigramm-Bezeichnungen und
den Himmelsrichtungen. Sie entspricht dem Diagramm des Fuxi, des mythischen
Erfinders der Trigramme. Der mythische Konig Wen, der die Hexagramme
erfunden haben soll, tiberlieferte hingegen ein anderes Diagramm, wonach die
hier angegebene Zeichenfolge den Himmelsrichtungen NW, SW, O, SO, N, §,
NO, W entspricht. Siehe dazu Granet (1989: 137-138).

¥ Die GroBe Yin-Himmelsformel lautet:

Riririkon risonrikan gonkansonkan kenkankenri
Sonsonsonken sonrisonshin kenshinrishin gonshingonson
Shinshinshinkon shinkanshinson konsonkanson dasondashin
Gongongonri gonkengonda ridakenda sondasongon
Kankankanda kanshinkanri darishinri konrikonkan
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> Im vorliegenden Fall rezitiert der Priester an sog. ,,Yin Tagen® die
einfache ,,Yin Folge®, namlich Rison shingon kanken dakon und
umrundet dabei mit dem kunato-Stab den taigen-Kelch gegen den
Uhrzeigersinn; an ,,Yang Tagen® hingegen die Yang Folge:
Kangon shinson rikon daken; Uhrzeigersinn. Im Anschlufl daran
zitiert er den Nihongi-Satz: ,,Und sie errichten die Achtklafter-
Halle.

Uber die Achtklafter-Halle bringt der Ritus also recht schén den
japanischen Mythos von der Weltentstehung mit den acht chinesi-
schen Richtungen, bzw. Trigrammen, in Einklang. Dieses Nahever-
hiltnis von japanischem Weltentstehungsmythos und chinesischer
Kosmologie diirfte tibrigens tatsichlich weit in die Geschichte der ja-
panischen Mythologie zuriickreichen, wie schon Nelly Naumann
(1988: 59-60) in einem anderen Zusammenhang festgestellt hat.

> Unter dem Stichwort Kaji des WassergieBens (shasui kaji)
rezitiert der Priester nun drei relativ lange kaji-Strophen, in
denen etliche Schlisselbegriffe des Yoshida Shinto refrainartig
aneinandergereiht sind. Wir finden hier das Grundmuster
Himmel, Erde, Mensch mit den Drei Geheimen Handlungen
(sanga, bzw. sanmitsu) von Kérper, Mund und Geist in Uberein-
stimmung gebracht (vgl. Einleitung und Kapitel 6). Auf ihren
Grundinhalt reduziert, beschwoéren die drei Strophen den kor-
rekten Vollzug ritueller Handlungen und stellen dafiir durchaus
weltliche Belohnungen in Aussicht. (Vgl. Anhang, Jithachi shinto
shidai, Abschnitt 12)

> Es folgen das Konpon kaji und das Sangen hyohyaku, Gebete, in
denen die Goétter um Reinigung und Gewihrung der Bitten ange-
rufen werden.

Kenkenkenson kengonkenkon sonkongonkon rikonriken
Dadadakan dakondagon kangonkongon shingonshinda
Konkonkonshin kondakonken shinkendaken kankenkankon.

(ST 7/9: 16)

Fir den Yang-Himmel gibt es eine dhnlich lautende Formel.
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> Dann kommt es zur eigentlichen Herabrufung der Gottheiten:
Zunichst werden die ,,Namen des Gottes des GroBlen Ut-
sprungs aufgezahlt, die wiederum nach Yin und Yang Tagen un-
terschieden werden.”" AnschlieBend werden die Gottheiten von
insgesamt dreiunddreiBlig Schreinen aufgerufen. Am Beginn steht
der Ise Schrein, dann die in Kanetomos Saijosho kollektiv vertre-
tenen Schreine der sechsundsechzig Provinzen, dann die Hasshin-
den; den Gott des Ursprungs eingerechnet rangieren die im Saijo-
sho reprisentierten Gottheiten also an erster Stelle. Es folgen
weitere allgemein bekannte Schreine, angefangen mit den drei
groBBten Hachiman Schreinen. Der eigentliche Yoshida Schrein
wird auch genannt, erscheint aber erst an vierzehnter Stelle!
Danach werden Gottheiten herabgerufen, die in bestimmten En-
sembles zusammengefal3t sind, darunter auch solche buddhisti-
scher, taoistischer oder sonstiger Provenienz. Selbst bése und un-
heilvolle Dimonen sind nicht ausgenommen.

> Nachdem also mehr oder weniger alles, was unter der Bezeich-
nung kami, shinmei, jingi, etc. rangiert, versammelt ist, folgt das
,,Glocken-kaji*“. Der Priester nimmt dazu eine vajra-artige Glocke
in die Hand, ldutet sie und spricht:

Aware ana omoshiro ana tanoshi, ana sayake oke oke.

Es handelt sich dabei um Worte des freudigen Erstaunens, die
sich dem Mythos zufolge dem Munde Amaterasus entrangen, als
sie ihre Seklusion in der Felsenhohle beendete und vor die
versammelten Gotter trat.

* Die Yin-Namen beginnen mit Ame-no-minaka-nushi, dem ersten Gott des
Kojiki, es folgt der mir unbekannte Namen Ame-no-miwatari K/KZE und
schlieBlich die Gottheiten der Hasshinden (s.0., Anm. 48). Die Yang-Namen
entsprechen den sog. Sieben Gottergenerationen des Nihon shoki.

Es stimmt zwar, wenn Naumann (1994: 69) hierzu anmerkt, dal3 es sich um
Namen handelt, ,,die z.T. gerade einmal in einer der mythologischen Gétterreihe
auftauchen®, doch sollte man auch erwihnen, daf} gerade diese Namen in den
esoterisch shintoistischen Spekulationen des Mittelalters von Anfang an eine
grof3e Rolle spielten.
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>

Weitere kaji folgen. SchlieBlich rezitiert der Priester eine Art
Glaubensbekenntnis mit diversen eklektischen Konnotationen.
Es heil3t darin, seit Izanagi und Izanami wiirde sich das Géttliche
im Menschen manifestieren, Yin hitte sich in das Miitterliche,
Yang in das Viterliche gewandelt, etc. Die Lebewesen aber
wirden im Bereich des Sichtbaren umbherirren, vergessend auf
den Ursprung des Herzens, daher wiirden der Strafen viele und
der Belohnungen wenig sein. Rickkehr zum Ursprung, die
Identitit des Herzens mit dem Ur-Gott und Reinheit werden
angesprochen.

Schliefllich kommt es zum Darbieten des Reises, der Priester halt
eine Art Bankett fur die Gotter ab. Man kénnte meinen, dies sei
der Hohepunkt der Zeremonie, doch nach den spirlichen Noti-
zen zu schlieBen handelt es sich um eine eher schlichte Angele-
genheit. Der Priester verteilt, einer fragmentarischen Notiz
Kanetomos zufolge (Demura 1997: 279), den Opferreis auf die
,,Ochrein“-Gefille und den taigen-Kelch und erklirt dabei, dal3 er
,»die Achtklafter-Halle mit Perlen schmuckt™ (die Perlen stehen
hier vielleicht fiir den Reis).”

Es folgen Bittgebete (eventuell in stiller Versenkung), weitere
mudra und mantra, die Glocke wird wieder geldutet, das uchinara-
shi-Instrument angeschlagen und das Nakatomi harae (s. S. 128)
rezitiert.

Wie bei buddhistischen esoterischen Zeremonien beschliel3t das
,Festbinden der Bitten* (kechigan),” unmittelbar gefolgt von der
,Entlassung der Gottheiten® durch einen verabschiedenden
Spruch, den Gottesdienst. Zuletzt vollzieht der Priester ein weite-
res Mal das ,, Korperschutz-Ritual®, das dem der Einleitungszere-
monie gleicht, und verla3t unter mehreren Verbeugungen den
Altar.

2 Bei der Feuerritual-Variante dieser Zeremonie in Fukushima wird der

Opferreis ins Feuer geschittet (ST 7/9: 63).

% Kechigan ist ein Begtiff aus der buddhistischen Liturgie, der den Abschluf3-

ritus bezeichnet (NKD: 7: 202; s.a. Demura 1997: 282-283).
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5.3. Zusammenfassung

Wie in den eingangs besprochenen Riten fiir den Tenno besteht auch
Zeremonie A aus einer homogenen Mischung von einheimischen,
chinesischen und buddhistischen Elementen (wobei dem japanischen
Mythos in der Groflen Zeremonie vielleicht weniger, dem Yijing und
den esoterischen Praktiken des Buddhismus hingegen umso mehr
Platz eingeraumt wird). Yin und Yang werden in A ebenso wie in den
Riten des Tenno beschworen, in A allerdings seltener durch Sonne
und Mond ausgedriickt. Elemente der Orakeltechnik des Yijing sind
in beiden Fillen deutlich vorhanden. Sie stellen moglicherweise eine
Neuerung des Yoshida Shinto gegentber dem Watarai Shinto dar
und lassen sich in jedem Fall aus der Orakeltradition der Yoshida
Urabe plausibel erkliren. Wo der esoterische Buddhismus abstrakte
Sanskrit-Silben als Gebetsformel einsetzt, bedient sich Kanetomo der
arbitriren Namen der Yijing Trigramme. Dartiber hinaus finden sich
die drei Formen ritueller Handlungen, die sangé des esoterischen
Buddhismus, sowohl in den Riten des Tenno, als auch in der
Achtzehn Shintd Zeremonie beriicksichtigt. Auch die kurzen,
annihernd parallelen Handlungen zu Beginn und am Ende von A,
durch die der Priester sich quasi fiir den Kontakt mit der Gottheit
wappnet und ,entwappnet (Korperschutzriten), erinnern an den
esoterischen Buddhismus.

Beide analysierten Ritenzyklen beinhalten jedoch auch symboli-
sche Hinweise auf die japanischen Weltentstehungsmythen. Nament-
lich die Bildung von Landmassen aus den Tropfen, die an der Speer-
spitze des Gotterpaares gerinnen, wird in A symbolisch nachvoll-
zogen. Sowohl in A, als auch in den Tenno-Riten findet sich die Ex-
richtung der Acht-Klafter Halle erwihnt. Die Weltentstehung wird
jedoch auch dadurch angesprochen, dafl die Grundstrukturen des
Kosmos, die zu Anbeginn der Zeiten offen zu Tage lagen, auf dem
Altar und in den Kopfen der Teilnehmer wieder und wieder durch-
laufen werden. Parallel zu einander werden also Grundkonstanten
der chinesischen Kosmogonie (Yin und Yang; Himmel, Erde,
Mensch; die Finf Phasen; die Acht Richtungen) und Motive aus dem
einheimischen mythologischen Kontext verbal und gestisch mit ein-
ander assoziiert. Meist geschieht dies in Form von kaji-Formeln und
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entsprechenden mudra. Erst wenn die so angesprochenen kosmolo-
gischen Strukturen mehrmals rituell durchlaufen wurden, kann end-
lich die Herabrufung der Gottheiten stattfinden. Diese bleiben
offenbar nur kurz, werden mit Reis bewirtet und horen sich die
individuellen Bitten an, die letztlich den eigentlichen Anlaf3 fiir das
Ritual darstellen.

In seiner kompositorischen Technik der Ritenerzeugung befolgt
Kanetomo somit konsequent seine Theorie von der Einheit der Drei
Lehren, also der Synthese aus indischem, chinesischem und japani-
schem Denken. Um den Proze} mit einem Vergleich aus der Lingu-
istik zu illustrieren, kénnte man sagen, dal3 er sich einer japanisch-
shintoistischen Phonologie, einer chinesisch-taoistischen Morpho-
logie und einer indisch-buddhistischen Syntax bedient. Gegeniiber
der in der Einleitung angesprochenen These Kuroda Toshios ldf3t
sich jedenfalls bereits an dieser Stelle feststellen, daf3 auch der Taois-
mus — oder vielleicht besser die chinesische Kosmologie — entschei-
dend auf die Genese eines autonomen Shinto einwirkt, bzw. von
diesem bewul3t als Alternative zu buddhistischen Erklirungen und
Vorstellungen herangezogen wird.

Worin bestand nun aber der Zweck eines Yoshida Rituals? Welche
Versprechungen motivierten Gldubige, ein solches Ritual — aller
Wahrscheinlichkeit nach gegen eine nicht geringe Summe — abhalten
zu lassen? Dem ,,Kaji des WassergieBens® aus Zeremonie A entneh-
men wir dazu sinngemal} folgende Aussage: Durch physische rituelle
Handlungen erlangt man Reinheit (shgjo) des Korpers — diese bringt
langes Leben mit sich und hilft gegen Krankheit und Not; durch
verbale rituelle Handlungen erlangt man Reinheit des Mundes — man
erhilt dadurch auch Wohlstand; durch geistige rituelle Handlungen
erhilt man Reinheit des Herzens — dies bewirkt gottliche Fahigkeiten
wie Fretheit (jizai) und Wunscherfillung (nyoi kanno). Die hier in
Aussicht gestellten rituellen Ziele sind somit tiberwiegend diesseitig,
auch wenn in buddhistisch konnotierten Begriffen wie shojo, jizai,
und kanno moglicherweise eine Art transzendenter Mehrwert mit-
schwingt (s.u. S. 193).

Eine dhnliche Diesseitsbezogenheit kommt auch in einem Ab-
schnitt des Myobo yoshii (MY) deutlich zum Ausdruck, wo die wich-
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tigsten Dinge, um die es sich zu bitten lohnt, als die Drei Schitze des
Leibes bezeichnet werden (MY: A55). Diese Drei Schitze sind
Langes Leben, Gesundheit und Reichtum. Sie werden in dieser
Reihenfolge aufgezihlt, denn das Leben ist die Voraussetzung, daf3
man uberhaupt gesund sein kann, Gesundheit die Voraussetzung,
dal3 man Reichtum genieBen kann. Begrindet wird die Bedeutung
der Drei Schitze des Leibes mit einem Zitat aus dem beriihmten
buddhistischen Kommentarwerk Daichi doron (Maha prajiia paramita
sastra): ,,Unter allen Schitzen ist das Leben des Menschen der erste.
Der Mensch strebe nach Giitern um des Lebens willen, nicht aber nach
Leben um der Giter willen.” Sinngemal teilt das MY aullerdem mit,
dal3 die Drei Schitze des Leibes durch kaji, bzw. durch die Krifte der
kami (wtl. die ,,Wunder-Taten der Drei Uranfinge) zu erhalten sind.
Kaji und ,,Wunder-Taten® bedeutet, wie ich weiter unten noch genauer
ausfuhren werde, im wesentlichen esoterische rituelle Praxis.

Auch wenn die Erérterung der Drei Schitze des Leibes transzen-
dente oder jenseitige Ziele eines Rituals nicht pinzipiell ausschlie3t,
ist es doch auffillig, daf} solche kaum je eingehender besprochen
werden. Grundsitzlich ist im Yoshida Shinto zwar durchaus von
transzendenten Idealen wie ,,Riickkehr in den Urzustand* die Rede,
doch die Beschreibungen oder Lobpreisungen dieses Zustands, wie
sie sich etwa im erwihnten , Glaubensbekenntnis® von Zeremonie A
finden, wirken oft ,buddhoid® und halbherzig. Diese spirituelle
Schwiche scheint mir nicht nur in der notorischen Diesseitsbezogen-
heit zuliegen, die der japanischen Religiositit generell nachgesagt
wird. Eine entscheidende Rolle spielt dabei auch, dafl die groflen
Themen Tod und Jenseits in den meisten Yoshida Texten sorgsam
ausgespart bleiben. Ahnlich dem traditionellen Todestabu im héfi-
schen Shinto besteht also auch im Yoshida Shinto eine sptrbare
Scheu, Gedanken an das Jenseits zu provozieren. Dieses fiir den
Shinto des Mittelalters so typische Todes- und Jenseits-Tabu wurde
auf theologischer Ebene erst von Yoshikawa Koretari, dem Edo-
zeitlichen Reformator des Yoshida Shinto, durchbrochen (Asoya
1996: 11-38; s.a. Scheid 2001).

Abgesehen von ihrer weitgehend diesseitsbezogenen Bedeutung fiir
die Glaubigen des Yoshida Shinto, hatten die Riten, wie bereits in der
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Einleitung zu diesem Kapitel erwihnt, eine enorme politische Bedeu-
tung fiir die Yoshida Priester. Diese Bedeutung 1a3t sich allein durch
empirische Daten aus Kanetomos Biographie nachvollziehen: 1480
erhielt Kanetomo den zweiten Hofrang, nachdem er den Tenno in
den Yoshida Shinto eingeweiht hatte, 1489 erhielt der Tenno eine
weitere Initiation, nachdem er Kanetomos Anspriiche auf die shintai
von Ise offiziell bestitigt hatte. Esoterische Riten konnten also auf
politischer Ebene zu einer Art Zahlungsmittel werden. Vorausset-
zung einer solchen Funktion muf aber der feste Glaube in die Macht
des Ritus gewesen sein. Wertsteigernd war sein Alter und seine
Seltenheit. Das nichste Kapitel soll zeigen, wie Kanetomo Wahrhat-
tigkeit, Alter und Seltenheit seiner Riten theologisch begriindete.



KAPITEL 6

Die Theologie des Yoshida Shinto

6.1. Shinto taii — Yoshida-shintoistische kami-Diskurse

Grundsitzlich kann man davon ausgehen, daf3 eingehende Erklirun-
gen und exakte Definitionen dem religiosen Diskurs in der Tradition
des esoterischen Shinto fremd sind, dal3 sie sozusagen als Zeichen
unangemessener Neugier empfunden werden. Im Yoshida Shinto
zeigt sich diese Tendenz unter anderem daran, dal3 Fragen, die dem
westlichen Beobachter als die wesentlichen Themen jeder Religion
erscheinen — Fragen der Natur des Numinosen, der Ethik, der See-
lenlehre und der Kosmologie — fast ausschlieBlich in Schriften behan-
delt werden, denen trotz ihres vielversprechenden Titels — Shinto taii
(Grundbedeutungen des Shinto) — vergleichsweise geringes Prestige
zukommt.

Shinto taii gibt es im Yoshida Shinto eine ganze Reihe, es handelt
sich also nicht um ein bestimmtes Werk, sondern um eine Art Genre,
das sich im ubrigen in der Edo-Zeit auch auflerhalb des Yoshida
Shinto findet. Geht man nach den jeweils angegebenen Autoren, so
scheint es, als ob schon unter den Vorfahren des Kanetomo der
Brauch bestanden hitte, in jeder Generation zumindest ein Shinto taii
zu verfassen. Inhalt und Form sprechen allerdings dafiir, dal3 es sich
bei den von Kanetomos Vorfahren unterzeichneten Werken um
apokryphe Schriften handelt, die von Kanetomo selbst stammen. Die
Taii seiner Nachkommen gelten dagegen als authentisch.'

' Die beste Edition der Yoshida Shinté taii bietet die Quellensammlung Shinto
taikei. Im Band ST 7/8 sind die Taii folgender Autoren aufgenommen: Kanenao,
Kane’natsu, Kaneatsu, Kanetomo, Kanemigi, Kanemi, Kaneyuki, Kaneo, Kane-
taka (Yoshitomo), Kanehara.
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Shinto taii sind kurze Traktate, die in den personlichen Worten
des Autors Erklirungen zum Wesen der kami enthalten. Sie sind zu-
meist in einfachem Schriftjapanisch, nicht in kanbun verfaf3t und
reichlich mit furigana versehen. Auch enthalten sie kaum wortliche
Zitate aus klassischen Quellen, bzw. kennzeichnen Zitate hiufig
nicht als solche. Schliefllich tragen sie verhiltnismal3ig geringe oder
gar keine Charakteristika von geheimen Uberlieferungen, wie etwa
die Ritualtexte des Yoshida Shinto. Es sind also deutlich an Laien ge-
richtete Schriften, die eher die individuelle Meinung eines Autors als
eine geheiligte Doktrin oder eine gottliche Offenbarung wiedergeben.
Manche Taii sind nachweislich auf die personliche Bestellung eines
einfluBBreichen Anhingers hin verfal3t worden. Yoshida Kanetomo
etwa schrieb 1486 ein Werk dieses Titels auf Bitte von Ex-Shogun
Yoshimasa, einer seiner Nachfolger, Kaneyuki (1653—-1731), widmete
sein Taii dem Hofadeligen Madenokoji Atsufusa.

Obwohl die kami-Konzeptionen der Shinté taii von Text zu Text
variieren, ja selbst innerhalb eines Textes verschiedene kami-Vor-
stellungen existieren, lassen sich doch eine Reihe von Gemeinsam-
keiten und Ubereinstimmungen innerhalb des Taii-Genres feststellen.
Es gibt so etwas wie einen gemeinsamen Diskurs aller Shinto taii, der
im ubrigen eng verwandt ist mit dem, was Klaus Kracht unter der
Bezeichnung ,,Geist-Diskurse® zum Gegenstand einer Untersuchung
des Gottes- oder eben ,,Geist“-Begritfs im Edo-zeitlichen Neo-Kon-
fuzianismus gemacht hat (Kracht 1986).

Wie die von Kracht untersuchten neo-konfuzianischen Intellek-
tuellen* der Edo-Zeit stiitzen sich auch die Yoshida-Autoren der
Shinto taii weitgehend auf chinesische Konzeptionen. Das fast vollige
Fehlen jeglicher Erwihnung von Buddhas, buddhistischen Heiligen
oder buddhistischen Goéttern, aber auch die relative Bedeutungs-
losigkeit — bzw. die Schweigsamkeit hinsichtlich — einheimischer my-
thologischer Vorstellungen ist ein bedeutsames Merkmal dieser
Traktate.

?In erster Linie Hayashi Razan (1583—1657), Arai Hakuseki (1657—1725) und
Yamagata Banto (1748-1821).
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Die meisten Taii setzen kami als ein Synonym der primordialen Kraft
oder Entitat fest, aus welcher sich das gesamte Universum entwickelt
hat. Diese Entitit wird z.B. als ,,das, was Himmel und Erde voraus-
geht und Yin und Yang festlegt™ (Kanetomo, ST 7/8: 13) bezeichnet,
oder als ,die urspriingliche Substanz (genki) vor der Teilung von
Himmel und Erde“ (Kaneo, ST 7/8: 47), oder als das ,,wundetrbate
Prinzip in allen Dingen® (Kanemigi, ST 7/8: 41), oder als ,,der Ur-
sprung der Substanz®, aus der Himmel und Erde, Yin und Yang her-
vorgingen (Kanemi, ST 7/8: 44). Diese kami-Konzeption weist also
auf eine Art Urgottheit hin, die ja auch Verehrungsgegenstand des
Taigenkyu, des ,,Schreins vom Groflen Ursprung®, ist. Sie beruht auf
der Vorstellung einer monistischen Schopfungskraft am Beginn des
Universums. Diese Schopfungskraft wird explizit mit chinesischen
Termini angesprochen. Von den Urgéttern der japanischen Mythen,
beispielsweise den sogenannten Sieben Generationen Himmlischer
Gotter, ist in den Taii dagegen wenig die Rede. Auch andere individu-
elle Gotternamen kommen so gut wie gar nicht vor. Lediglich im An-
hang mancher Manuskripte finden sich knapp kommentierte Na-
menslisten von mythologischen japanischen Gottheiten.” Es scheint,
als ob die Yoshida diese Namen nur bei Spezialisten als bekannt
voraussetzen konnten und daher in den vergleichsweise ,,popularen®
Taii vermieden. Damit ist keineswegs gesagt, dal} der Yoshida Shinto
Zweifel an der Bedeutung oder Identitit individueller Schreingott-
heiten hegte. In den Taii geht es jedoch um Phinomene, die man
heute als Naturkrifte bezeichnen wiirde. Die Yoshida mogen darin

* Zumeist werden die mythologischen sieben Generationen der Himmelsgét-
ter und die funf Generationen der irdischen Gétter auf der Grundlage des Nihon
shoki aufgezihlt. Zudem enthalten mehrere Abschriften des Shinto taii von
Kanetomo einen Anhang mit Listen, die einen Uberblick iiber das Pantheon der
offiziellen Reichschroniken sowie tber die Zweiundzwanzig Staatsschreine
geben. AuBlerdem findet sich eine Darstellung des Yoshida-Standpunkts in der
Diskussion tber die Dreilig Schutzgétter der Monatstage, der im Jahr 1497
zwischen der Nichiren-Sekte und Yoshida Kanetomo ausgebrochen war (am
ausfithtlichsten in ST 7/8: 37-40). Diese kursorischen Informationen am Ende
der Taii dienen wohl dazu, die Instanzen des traditionellen h6fischen Shinto auf-
recht zu erhalten und ihre Vereinnahmung durch den Buddhismus abzuwehren.
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allgemeine Erscheinungsformen von kami erblickt haben, die sie in
diesem Fall mit chinesischen Bezeichnungen, in anderen Situationen
aber auch mit einem individuellen japanischen Gotternamen
ansprechen konnten. Um diesen allgemeinen kami-Begriff wiederzu-
geben, habe ich mich dazu entschlossen, kami fallweise mit ,,das
Gottliche® zu tibersetzen (s. Shinto taii im Anhang).

Ubereinstimmend beginnen die meisten Taii damit, daf3 es in uran-
finglichen Zeiten zunichst zu einer Zweiteilung der monistischen Utr-
Einheit in Himmel und Erde, bzw. Yin und Yang kam. Zwischen
diesen Bereichen entstand ein dritter, in dem sich Yin und Yang
mischen — der Bereich des Menschen. Diese triadische Vorstellung
entstammt wie Yin und Yang der chinesischen Philosophie und wird
auch als die Drei Daseinsformen (sansai) bezeichnet. Jeder Daseins-
form entspricht eine eigene Kategorie von Gottheiten, die folgen-
dermaflen benannt werden:

> Gotter des Himmels: shin, kami ## (auch tenjin, ama-tsu-kami,

ama-tsu-yashiro);
> Gotter der Erde: gi ik (auch kuni-tsu-kami, kuni-tsu-yashiro);
> Gotter des Menschen: ki # (auch kirei 252 oder jinki A R).

Diese Einteilung tiibernehmen die Taii von klassischen chinesischen
Vorbildern.* Da} der Begriff shin ## hier zugleich Uberbegriff und
Teilbegrift der triadischen Goétter-Einteilung ist, beruht, wie Klaus
Kracht hat in seiner Besprechung dieser chinesischen ,,Geist“-Vor-
stellungen gezeigt hat, ebenfalls auf traditionellen chinesischen Vor-
stellungen.” Es findet sich in den Taii aber auch noch eine etwas
andere Dreiteilung der kami:

* Zur Rekonstruktion der Vorstellungen von ,,Gottern®, bzw. ,,Geistern®
(chin. shen) in den chinesischen Klassikern s. Kracht (1986). Am ausfiihrlichsten
wird die hier skizzierte Triade im Taii Yoshida Kaneos (1705-1787) dargestellt
(ST 7/8: 47), sie findet sich allerdings auch im Taii Kaneatsus, das in Wirklichkeit
wahrscheinlich von Kanetomo stammt (ST 7/8: 11). Auch im MY wird sie
flichtig erwiahnt (A21 und Gebot 5).

* ,Das Wort shen [#f1] tritt in verschiedenen Grundbedeutungen auf. Als Gei-
ster des Himmels stellen sie mit den Geistern der Erde (ch’i) und den Geistern
des Menschen (kuei) die Dreiheit des kosmischen Ordnungsgefiiges von ,,Him-

H
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> Kami von Himmel und Erde = ## shin oder kami,
> Kami in den Zehntausend Dingen = 5 rei oder mitama,
> Kami des Menschen = . shin oder kokoro.

Der Unterschied zwischen beiden Reihen, die offenbar nicht als
widerspriichlich empfunden werden, ergibt sich aus der jeweiligen
Fragestellung: Geht es um kosmologische Darstellungen, also um die
urspringliche Zweiteilung und die davon abgeleitete Entstehung von
Himmel, Erde und Mensch, so tendieren die Yoshida Autoren zu
den klassischen Kategorien der ersten Triade.® Geht es aber um
wanthropologische® Fragen, die das Seelenleben des Menschen und
sein Verhaltnis zu den kami bertihren, so wird auf das zweite Dreier-
set zurlickgegriffen. In diesem Fall wird den Kategorien shin/kami
und rei/ [miJtama vergleichsweise geringe Aufmerksamkeit zuteil.’

mel®, ,,Erde® und ,,Mensch® dar. Gleichzeitig reprisentiert shen die Teile oder
die amorphe Gesamtheit dieser Triade.” (Kracht 1986: 76)

§ Dabei folgen sie in der Unterscheidung ,himmlischer und ,irdischer*
Gottheiten meist der im Mittelalter gingigen Unterteilung der mythologischen
Episoden des ,,Gotterzeitalters™: Dieses wird in ,,sieben Generationen himmli-
scher kami (liblicherweise Kuni-no-tokotachi bis Izanagi und Izanami) und
,funf Generationen irdischer kami“ (Amaterasu bis Ugaya-fukiaezu) unterteilt.
Auf die Natur der ,,G6tter des Menschen wird in diesem Zusammenhang nicht
niher eingegangen.

? Das Taii Kanetomos enthilt eine weitere Klassifizierung, die quasi eine
Mischform der beiden anderen darstellt und zugleich eine Erklirung daftir bereit
hilt, warum letztlich die dem Menschen zugeordneten kami die relevantesten
sind:

Es gibt drei Arten (eig. Ringe) von kami: 1) Urgétter (genshin), 2) Mittels-
gotter (takushin FE4#) und 3) Dimonen-Gotter (kishin). Erstens, die Urgot-
ter. Das sind die kami von Sonne, Mond, den Gestirnen. IThr Licht leuchtet
am Himmel, ithre Kraft (toku) erreicht alle drei Welten, doch ist es nicht
moglich, direkt vor threm Wunderbaren Leib Gehor zu finden (essuru).
Deshalb nennt man sie auch die unermeQlich reinen und wunderbaren
Urgétter. Zweitens, die Mittels-Gotter. Das sind die Lebensgeister (seishin)
der gefihllosen Wesen, wie etwa Griser und Bdume. In der Erde leiten sie
die Ursubstanzen weiter (hakobu), wenn sie aber ins Freie hinaustreten,
verindern sie die Gestalt [der Pflanzen] und haben den Jahreszeiten ent-
sprechend die Form von Geburt, Alter, Krankheit und Tod. Sie sind
N
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Was in diesem Set wichtig ist, ist die Vorstellung des Herz-Gottes,
der seinen Sitz im menschlichen Bewul3tsein hat.

Der ,,Herz-Gott™ (shinjin) oder das ,,Herz-der-Grundlage* (hon-
shin) oder schlicht ,,das Herz*“ (shin/ kokoro) ist die innerste und
reinste Schicht des menschlichen Bewul3tseins. Es ldf3t sich mit der
,,Buddha-Natur* oder der ,,Urspringlichen Erleuchtung® (hongaku)
in der Theologie des mittelalterlichen Buddhismus vergleichen. All
diese Theorien sprechen dem menschlichen Bewulfitsein einen im
Grunde gottlichen Charakter zu, der durch das AlltagsbewuBtsein je-
doch verschittet ist. Aufgabe der religids bestimmten Lebensweise
ist es, diesen gottlichen Charakter des BewuBtseins hervor zu holen
und ihm die Leitung tGber saimtliche Bewul3tseins- und Willensakte zu
Ubertragen. Die Doktrin, dal3 das ,,Herz* des Menschen gottlich sei,
wird von allen esoterischen Shinto Traditionen des japanischen Mit-
telalters geteilt und stiitzt sich nicht nur auf verwandte buddhistische,
sondern auch auf neo-konfuzianische Konzeptionen.® Die ersten
shintoistischen Schriften, die den Herz-Gott erwihnen, entstammen
dem Watarai Shinto.” Hier begegnet man einer Reihe kryptischer
Formulierungen, die haufig als Orakelspriiche Amaterasus er-
scheinen:

jedoch vo6llig ohne Herz und ohne Gedanken. Das sind die Mittels-Gotter.
Drittens, die Dimonen-Gétter. Sie folgen den Bewegungen des menschli-
chen Herzens. [...] (ST 7/8:15)

Im Gegensatz zu den beiden ersten Kategorien ist kishin (hier als Dimonen-
Gotter Ubersetzt) ein sehr geldufiger Terminus, der vor allem im chinesischen
Kontext auch als Sammelbezeichnung fir alle Geist-Wesen dient (s. Kracht
1986: 79 und passim; vgl. auch Arai Hakusekis Kishin-ron — ,,Uber die Geister).
Nach dieser Klassifizierung scheinen also diejenigen Gotter und Geister, die mit
dem menschlichen Herzen in Verbindung stehen, mit jenen identisch zu sein, die
man tblicherweise als kami bezeichnet, wihrend die Gotter des Himmels (Urgot-
ter) und die Gotter der Erde (Mittelsgotter) dem Menschen a priori nicht
zuginglich und daher von sekundirer Bedeutung sind.

® Zu einer verwandten Definition und Verwendung des Begriffs ,,Herz* aus
neo-konfuzianischer Sicht sieche Boot (1982: 105-107).

® Vel. Teeuwen (1996: 99-102, 109—112).
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,,The mind-god is the fundamental basis of heaven and earth.
[...] You must therefore make the origin the origin and rest in
the original beginning; you must make the basis the basis, and
depend upon your basic mind (honshin).*

(Yamatohime-no-mikoto seiki; Teeuwen 1996: 111)

Die Auslegungen, wie diesem Orakelspruch Folge zu leisten wire,
mogen innerhalb des esoterischen Shinto variiert haben, wichtig
bleibt jedoch stets die Vorstellung der Reinheit in Verbindung mit
dem Herz-Gott. Diese Reinheit ist wiederum eng mit ritueller Purifi-
kation verbunden. Durch Purifikation ist es méglich, den Herz-Gott
zu aktivieren. Zugleich bedeutet das Aktivieren des Herz-Gottes den
Eintritt in einen Zustand urspriinglicher Reinheit im Finklang oder in
Ubereinstimmung mit der urspriinglichen Gottheit, denn der Herz-
Gott wird im Grunde als ,,gleich® oder ,,von der gleichen Substanz®
oder ,, Teil von* der monistischen Entitit am Anfang des Universums
angeschen. Ein Aktivieren des Herz-Gottes ist daher, wie im Orakel
angedeutet, eine ,,Riickkehr zu diesem Urgott und damit auch eine
Rickkehr zum Uranfang.

Auch in den Shinto taii finden sich Formulierungen, die deutlich auf
die Herz-Gott Doktrin des Watarai Shinto zuriickgreifen.'” Kanetomo
bemiht sich allerdings, aus dieser Doktrin eine weitergehende See-
lenlehre zu entwickeln. Er bedient sich dabei offenbar Vorstellungen
aus der taoistischen Medizin, die bekanntermal3en den menschlichen
Koérper mit einer fast unbegrenzten Anzahl von shen (Geistern, kami)
bevolkert:

Mit dem Auge sehen wir Formen, doch nicht das Auge sieht
sie. Das, was sieht, ist kami. Mit dem Ohr horen wir Gerdusche,
doch nicht das Ohr hoért sie. Das, was hort, ist kami. Auch mit
den Gerlichen in der Nase, dem Geschmack im Mund und der
Temperatur[empfindung] des Kérpers verhilt es sich so.

(Shinto taii, Kanetomo; ST 7/8: 13)

" Das Herz ist der Wohnort der Gétter, der Palast des [urspriinglichen]
Vermischtseins (marokaretaru=konton). [...] Der Ursprung aller Gefihle ist das
Herz, und das Herz ist die Grundlage des Einen Gottes.“ (Kanenao, ST 7/8: 3)



194 KAPITEL 6

Uber die inneren Organe des Menschen herrschen dhnliche Géotter.
SchlieBlich entsprechen sogar die einzelnen menschlichen Gedanken
einer Art von kami:

Sie folgen den Bewegungen des menschlichen Herzens. Wenn
sich auch nur eine leiser Gedanke regt, so begibt sich das Herz
in einen anderen Bereich. Denken wir also an Himmel und
Erde, so kehrt der Geist (rei) von Himmel und Erde in unserem
Herzen ein. Denken wir in unserem Herzen an Pflanzen, so
kehrt der Geist der Pflanzen in unserem Herzen ein. Denken
wir in unserem Herzen an Tiere, so kehrt der Geist der Tiere in
unserem Herzen ein. Denken wir an andere Menschen, so kehrt
der Geist dieser anderen Menschen in unserem Herzen ein.

(ST 7/8: 15)

Uber diese Scharen von Unter-kami, die mit dem menschlichen
Korper und dem menschlichen Geist in Verbindung stehen, herrscht
wiederum ,,das Herz“, oder anders ausgedriickt, es gibt eine Wechsel-
wirkung zwischen dem Regime des Herzens und den einzelnen kami,
die fir die korperliche und die geistige Gesundheit des Menschen,
sowie fiir seine Denkprozesse zustindig sind.

Das ,,Herz* erhilt in dieser Konzeption mehrere Grundbedeu-
tungen oder Funktionen. Zum einen ist es das ,,Grundlegende Herz*
(honshin), die Basis des BewuBtseins, die mit der urspriinglichen
gottlichen Entitit in Verbindung steht. Zum anderen ist es eine Art
Kontrollzentrum, das die einzelnen Psycho-kami koordiniert. In bei-
den Funktionen scheint das Herz eine vom Willen des Menschen
verschiedene Instanz zu sein, die allerdings sehr wohl durch den
Willen beeinflubar ist. Es scheint wie ein vertletzbarer kostbarer
Schatz im Inneren des Bewulitseins aufgehoben. Darauf deutet
schon der Orakelspruch der Amaterasu hin, wenn es hei3t: ,,Verletze
nicht deinen Herz-Gott*."' Indem das Herz also in gewisser Weise
vom Ich-BewuB3tsein getrennt wird, kann es unabhingig von der indi-
viduellen Personlichkeit eines Menschen sogar verehrt und angebetet

" Zitat aus dem Hoki hongi, s. Teeuwen (1996: 99). In leicht abgewandelter
Form im Taii von Yoshida Kanemigi zitiert (ST 7/8: 42).
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werden: ,,Nichts ist besser, als allein dem Gott des eigenen Herzens zu
huldigen® (Shinto taii, Kanetomo; ST 7/8: 14). ,,Der Gott des Men-
schen ist in seinem Herzen verborgen und lenkt von dort aus die
Handlungen der fiinf Dinge. [Deshalb] verehren wir den Gott des
Herzens als unseren Herrn.* (Kanemigi, ST 7/8: 42)

Aus der Seelenlehre oder, um mit Kracht zu sprechen, aus der
,2Anthropologie® der Shinto taii entsteht beinahe von selbst eine Art
von Ethik: Der Herz-Gott wird am besten geschiitzt und gehiitet,
indem er in einer Art Gleichgewicht gehalten wird. Keinem individu-
ellen Gefiihls-kami soll es gestattet werden, den Herz-Gott allzu sehr
in seine Richtung zu ziehen. Ahnlich wie im Buddhismus, idealisiert
diese Ethik den Zustand des Nicht-Verhaftetseins: Man mul3 danach
trachten, sein Herz an nichts zu binden (shiichaku). Vollkommene
Weltentsagung ist jedoch, mindestens nach dem Taii Kanetomos,
unmoglich, da ,,ein Wesen mit fleischlichem Koérper weder ohne
Freude sein kann, noch ohne Zorn, ohne Trauer, ohne Glicksemp-
finden, ohne Liebe, ohne Hal3, noch ohne Begehren. Sowohl ein
Zuviel als auch ein Zuwenig fihren letztlich zu Unheil und Krank-
heiten und nur die Mitte kann dem entgehen. Die Mitte, das ist das
Gottliche.”“ Es gibt also durchaus eine Bejahung des menschlichen
,, Trieblebens®, allerdings nur innerhalb gewisser, nicht niher be-
stimmter Grenzen.

Diese Bejahung schlieft gemal3 dem Taii von Yoshida Kanemi
auch explizit das Sexualleben und den Fleischkonsum mit ein und
verurteilt damit implizit den buddhistischen Zoélibat und den von
Monchen geforderten Asketismus:

Besonders im Shinto kann man das T6ten von Lebewesen nicht
einfach verbieten. [...] Weiters darf man den Weg der ge-
schlechtlichen Liebe (shokuyoku) nicht tadeln. [...] Keine Nach-
kommen zu haben ist die schlimmste Verletzung der Kindes-
pflicht, denn wenn die Linie der Vorfahren abreif3t, gibt es nie-
manden der die Gétter der Ahnentempel (sobyo) verehrt.

(ST 7/8: 44—45)

Aus den ethischen Implikationen, die sich aus diesen wenigen,
knappen Bemerkungen herauslesen lassen, spricht trotz Ermangelung
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einer spezifischen Morallehre des Yoshida Shinto offenbar doch ein
bewusster Gegensatz zu einer buddhistischen Ethik. Wenn auch, wie
eben erwihnt, das Ideal des ,,Nicht-Verhaftetseins® beiden Ansichten
gemeinsam ist, so unterscheidet sich der Yoshida Shinto vom
Buddhismus auch dadurch, dal das Bemihen um ein inneres
Gleichgewicht weniger aus dem Streben nach Seelenheil gerecht-
fertigt wird, als aus unmittelbaren, weltlichen Bedtrfnissen. Zum
einen geht es um Gesundheit und Wohlbefinden, die durch jede Art

von Exzess beeintrichtigt werden kénnen:

Uberwiegt das freudige Herz, schmerzt der Gott der Leber
Uberwiegt das zornige Herz, schmerzt der Gott des Herz-Organs.
Uberwiegt das traurige Herz, schmerzt der Gott der Lunge.
Uberwiegt das gliickliche Herz, schmerzt der Gott der Nieren.
Uberwiegt das liebende Herz, schmerzt der Gott der Galle.
Uberwiegt das hassende Herz, schmerzt der Gott des Darms.
Uberwiegt das wolliistige Herz, schmerzt der Gott der Milz.

(ST 7/8: 14)

Zum anderen geht es um politische Verantwortung: Wenn die psy-
chischen Energien eines Menschen besonders grof3 sind — wie dies
bei fiihrenden Personlichkeiten automatisch der Fall ist — koénnen die
einzelnen ,,Psycho-kami“ so stark werden, dal3 die allgemeine Lage
des Staates oder der Gesellschaft davon beeinfluf3t wird. Je machtiger
jemand ist, um so mehr Verantwortung trifft ihn daher, dafir zu
sorgen, dal3 sein Herz nicht in Verwirrung gerit: ,In den Beschiit-
zern des Staates sammeln sich viele Dimonen-Gétter (kishin). Gera-
ten sie in Aufruhr, so zerbricht der Staat.” (ST 7/8: 15)

Auf den ersten Blick scheint die Konzeption des Herzens oder
Herz-Gottes mit verwirrenden, widerspriichlichen Konnotationen
verbunden: Das Herz ist einerseits souverin und groB3, es ist ,,die
Grundlage®, und erscheint zugleich als verletzlich und schitzenswert.
Die einzelnen Gefiihls- und Gedanken-kami , kehren zu ihm zurtck
und zerren es zugleich jeweils in eine bestimmte Richtung. Das Herz
soll herrschen, man soll es sogar verehren und zugleich hingt es vom
intentionalen Willen ab, ob es verwirrt wird oder nicht, ob es im
Gleichgewicht bleibt oder in Aufruhr gerdt. Man darf sich demnach
das Herz nicht als einen souveridnen Autokraten vorstellen, ja nicht
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einmal als ein fuhlendes, denkendes Wesen, das bewul3t bestimmten
Intentionen folgt. Vielmehr ist das Herz ein dullerst sensibles Kon-
trollinstrument, das nicht agiert, sondern reagiert. Ethisches Verhal-
ten besteht darin, einen Zugang zu diesem Kontrollinstrument zu
finden und es im Zustand der ,,Mitte®, der zugleich ein Zustand der
,Reinheit” (shojo) ist, zu halten.

In den Taii ist erstaunlicherweise wenig von konkreten Maf3nahmen
die Rede, wie das Herz in einen solchen Zustand der Mitte gebracht
und dort gehalten werden kann. Man konnte sich ja leicht vorstellen,
dal3 dem Leser im Anschluf} an diese Erorterungen der Vollzug von
Yoshida Ritualen ans Herz gelegt wird. Statt dessen schreibt etwa
Kanetomo am Schlul3 seines Taii: ,,Deshalb zeichnete Fu Xi die acht
Trigramme [der Orakeltechnik]| auf und verehrte ihre acht Gotter.
Shakyamuni verehrte zu Ehren von Himmel und Erde zwolf Gétter,
zu Ehren des Buddha-Gesetzes achtzig Gétter, zu Ehren der Tempel
(garan) achtzehn Gétter. [...].“ Diese laut Taii letztlich auf den Herz-
Gott abzielenden Verehrungsformen sind also explizit synkretistisch,
bzw. pluralistisch, von besonderen Vorziigen des Yoshida Shinto ist
nicht die Rede. Statt dessen wird der sonst geflissentlich ignorierte
Buddhismus erwahnt, dessen ethische Maximen in diesem
Zusammenhang keineswegs kritisiert werden. Yoshida Kanemigi geht
hier noch weiter als das eben erwiahnte Zitat Kanetomos:

Auch der ferne Weg des Buddha lehrt, dal man das Gute iben
und das Boése lassen soll. [...] Warum sollten die Gétter jeman-
den im Stich lassen, der die Gnade (awaremi) Buddhas erfahren
hat? Warum sollte sich Buddha nicht auch derer erbarmen, die
unter dem Schutz der Gotter stehen? Die Wege der Buddhas
und kami sind zwar verschieden, doch das Wahre Herz gibt es
nicht zweimal. (ST 7/8: 43)

Besonders in diesen an den Laien gerichteten Erklirungen folgt der
Yoshida Shinto also dem Konzept der ,,Einheit der Drei Lehren,
das im MY ausfihrlich er6rtert wird (s. A64). Dartiber hinaus gibt es
in den Shinté taii im Grunde keinen speziellen Hinweis darauf, was
unter einer den kami gemilen Lebensweise genau zu verstehen sei
oder wie man sich ihres Schutzes (mit Hilfe von religiosen Spezialis-
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ten oder ohne) versichern konnte. Man wiirde sich erwarten, im MY
oder in anderen, an einen engeren Kreis von Fingeweihten gerichte-
ten Schriften dazu mehr zu erfahren, doch je tiefer man in den Kern
der Yoshida Lehren eindringt, umso weniger ist von ethischen Ver-
haltensweisen die Rede.

SchlieBlich muf3 noch ein letzter Punkt erwihnt werden: Der religios
motivierte Nationalismus, bzw. die Vorstellung von Japan als ,,G6t-
terland* (shinkoku). Das Shinto taii, das als Werk Urabe Kanenaos

(12a; frihe Kamakura-Zeit) firmiert, beginnt mit den Worten:

In diesem unserem ILand erschienen zugleich mit [der Entste-
hung von] Himmel und Erde die Gétter (kamikage/ shinmei #f
#). Deshalb wird dieses Land das Land der Gétter genannt und
sein Weg hei3t der Weg der Gotter. Dieses Land ist der
Ursprung aller tausend Welten. Deshalb heif3t es Sonnengrund
(Hi-no-moto/Nihon HA), wihrend die anderen Linder (Indi-
en und China) die Gestalt von Mond und Sternen haben und
Mondland oder Sternenland genannt werden. (ST 7/8: 3)

Es ist wohl kein Zufall, daf} dieser Appell an das japanische Selbst-
wertgefithl im vorgeblich altesten und damit prestigereichsten Taii
zur Sprache kommt. Nebenbei sei angemerkt, dal die Rickdatierung
den Text zeitlich vor dem Jinno shoto-ki (um 1340), der wichtigsten
Schrift tiber die Goétterland-Idee, ansetzt. Zugleich muf} aber auch
hinzugefigt werden, dal3 dieses vorgeblich alteste Shinto taii der einzi-
ge Text unter den immerhin neun verschiedenen hier untersuchten
Versionen bleibt, der diesem Thema Beachtung schenkt. Der Aus-
druck ,,Gotterland® selbst kommt ansonsten nur noch in Kanetomos
Taii vor. Dariiber hinaus enthilt auch das MY eine Passage, die dieser
Idee Rechnung tragt (A72). Kanetomos Shinto macht also durchaus
von der bereits allgemein bekannten Goétterland-Ideologie Gebrauch.
Angesichts der haufig gedullerten Einschitzung, dafl Kanetomos
geistesgeschichtliches Hauptgewicht auf der Propagierung eines reli-
gibsen Nationalismus (nippon chiishin shugi) lag,'* erstaunt es den-

2 -] few, if any, Shinté theologians in Japan, past and present, excel Kane-

tomo in his wonderful talent of sycretizing, yet never losing sight of the national
—
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noch, daf3 gerade in den populirsten Schriften des Yoshida Shinto
nicht mehr von der Gétterland-Idee zu finden ist. Ich selbst sehe
mich dadurch in meiner Auffassung bestitigt, da3 Kanetomo sich
,nationalistischer Ideen zwar zur Verbreitung seines religiésen
Systems bediente, daf3 er aber seinen Shinto nicht mit der Intention
formulierte, den japanischen Nationalgedanken zu stirken.

Dagegen ist die Propagierung des kami-Glaubens zweifellos das
zentrale Anliegen der Shinto taii, wobei ein kami-Begriff in Umlauf
gebracht werden soll, der ginzlich ohne die gingigen Erklirungen
der honji suijaku Theorie auskommt. Damit scheint das wesentliche
Ziel der Taii bereits umrissen. Weder wird von diesem kami-Begriff
eine Briicke zu den Geheim-Ubetlieferungen des Yoshida Shinto ge-
schlagen, noch werden andere Lehren, wie etwa der Buddhismus
grundsitzlich zurtickgewiesen.

6.2. Die esoterischen Lehren des Myobo yoshi

Im Vergleich zu den Shinto taii waren die Grundzige von Namen und
Gesetz des Einen und Einzigen Shinto (MY) sicher fir einen engeren
Rezipientenkreis bestimmt. Das Werk stellte wohl eine Art
Einfihrung in den Yoshida Shinto fiir den ernsthaft Interessierten
dar.” Diesem Adepten prisentierte es sich als eine Schrift von Urabe
Kanenobu aus dem Jahr 1024, es war also auch hinsichtlich seiner
Antiquitit gewichtiger als selbst das angeblich alteste Shinto taii.
Heute gilt es aufgrund textkritischer Untersuchungen als sicher, daf3
das Werk von Kanetomo stammt.'* Diese Vermutung wurde im
Ubrigen schon in der Edo-Zeit gedul3ert.

spirit or guiding principles of the Japanese people.” (Kato 1930: 150. Vgl. dazu
auch Asoya 1985b: 97-98.)

¥ Allerdings gab es in der Edo-Zeit auch eine Druckfassung (vgl. ST 7/8:
132-169), was doch auf eine gewisse Verbreitung schlieSen laf3t.

¥ Die genausten Untersuchungen zur Entstehung des MY stammen von
Demura Katsuaki (1972). Sie finden sich auch in seiner Monographie des
Yoshida Shinto (1997).
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Im folgenden Abschnitt geht es mir in erster Linie um eine inhalt-
liche Analyse jener Abschnitte, die bisher in westlichen Publikationen
nur kursorisch und unzusammenhingend besprochen wurden. Sie
beinhalten das, was ich den esoterischen Teil des Textes nennen
wirde. Ich betrachte diese Abschnitte als Illustration fiir die Machart
und die thematischen Schwerpunkte eines enigmatischen Diskurses,
der weit iber das MY selbst hinausreicht. Obwohl ich mich hier
weitgehend auf diesen einen Text beschrinke, soll das MY weniger
als singulidres Werk denn als Beispiel fir diesen allgemeinen Diskurs
des esoterischen Shintoismus im japanischen Spitmittelalter ange-
sehen werden. Auf die zahlreichen Beztige zu friheren Werken dieser
Tradition habe ich vor allem in den Anmerkungen im Uber-
setzungsteil dieser Studie hingewiesen (s. Anhang).

0.2.1. Die Sprache

Das MY ist in Dialogform abgefal3t. Dieses Schema suggeriert
zunichst ein kontinuietliches Fortschreiten von einem Thema zum
nichsten, doch erschlieft sich der Zusammenhang der einzelnen
Fragen und Antworten bei der Lektiire keineswegs unmittelbar, im
Gegenteil. Auf den ersten Blick enthilt der Text nichts anderes als
eine verworrene Kette von Aufzihlungen, die an manchen Stellen
anscheinend krampfhaft in eine doktrinire Aussage gepre3t werden.
Fiir die ersten Ubersetzer des MY in eine westliche Sprache lie3 es
sich daher auch nicht bestreiten, daf} ,,der vielfiltige Synkretismus
und auch die Phantasie des Verfassers keine durchsichtige Ordnung
haben aufkommen lassen® (Ishibashi und Dumoulin 1940: 184).

Die Schwierigkeit, aus heutiger Sicht die Sprache des MY (und
dartiber hinaus den gesamten Diskurs des esoterischen Shinto im japa-
nischen Mittelalter) zu verstehen, liegt in der grundsitzlichen An-
nahme, daf3 dieser Diskurs auf Anhieb verstanden werden will, bzw.
sich bemithen sollte, auf Anhieb verstindlich zu sein. Wir interpre-
tieren das MY daher spontan als einen Text, der nach seinen eigenen
Kategorien als ,,exoterisch® anzusehen wire. Wir tibersehen dabei, dal3
eine Lehre, die sich selbst als ,esoterisch® oder ,,geheim® ausgibt,
einen Widerspruch in sich selbst darstellen wiirde, wenn ihr Inhalt
ohne weitere Umstinde zu erfassen wire. Ein esoterischer Text mul3
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sich, damit er ein guter esoterischer Text ist, zunichst als Labyrinth
prasentieren.

Es gibt bestimmte diskursive Eigenschaften des MY, die ich als
Techniken interpretiere, um einen derartigen labyrinthischen Effekt zu
erzielen. Dazu zdhlt zum einen die Terminologie. Kanetomo liebt
Ausdriicke, die ein moglichst breites Bedeutungsfeld besitzen, und
bemiiht sich, alle Konnotationen dieses Feldes gleichzeitig zum Fin-
satz zu bringen. Im besonderen arbeitet er damit, daf3 er die Abstrak-
tionsstufe seines Diskurses im Unklaren belil3t. Es gibt daher oft keine
erkennbare Trennung zwischen Uberbegriff und Unterbegriff. Ein
Begrift kann zugleich einer Klasse von dhnlichen Begriffen angehoren
und die Klasse selbst bezeichnen, wie in der Biologie z.B. , Katze* alle
katzenartigen Raubtiere oder eben die Katze selbst bezeichnen kann.
Bei Begriffen, die von vorn herein nur mit vagen Vorstellungen ver-
bunden sind, wie ,,Geist™ (rei/ tama), ,,Gott™ (shin/ kami) oder ,,Herz*
(shin/ kokoro), nicht zu reden von ,,Substanz (ki/ iki), ,,Kraft (riki)
oder ,,Wesen (sei) la3t eine derartige Verwendung natiirlich eine Un-
zahl von méglichen Aussagen zu. Wenn Kanetomo beispielsweise von
,,Geist-Schatz (reiho) spricht, bleibt unklar, ob damit ein konkreter
Gegenstand gemeint ist (z.B. die drei Throninsignien des Tenno), oder
ob der Ausdruck irgendwelche metaphysischen Qualititen bezeichnet,
die sich in diesen Gegenstinden symbolisieren, bzw. damit tberhaupt
nicht niher zu tun haben. Handelt es sich um einen Geist, der ein
Schatz, also von unschiatzbarem Wert ist? Oder handelt es sich um
einen Schatz, der numinose Eigenschaften besitzt? Wenn Geist-Schit-
ze Geister sind, sind dann alle Geister Geist-Schitze? Und wenn
Geist-Schitze Schitze sind, welche Schitze wiren das dann?

Meist lassen sich diese Fragen auf zwei grundsitzliche Alter-
nativen reduzieren: Konkretes Beispiel oder allgemeingiiltiges Prin-
zip? Fir gewohnlich tut man gut daran, moglichst beide Alternativen
im Gedichtnis zu behalten, und genau das ist meines Erachtens auch
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vom Autor intendiert. Jede Aussage beansprucht also auf mehr als
einer logischen Ebene Giiltigkeit."

Zweitens unterliegt jede Antwort mehr oder weniger strengen
Symmetriegesetzen. Wenn es beispielsweise einen esoterischen und
einen exoterischen Bereich gibt, und es finden sich im exoterischen
Bereich drei kanonische Schriften, so mul3 es auch drei kanonische
Schriften im esoterischen Bereich geben. Auf diese Weise werden
z.B. auch schmiickende Beiworte eingesetzt, um eine bestimmte
Anzahl von Silben zu wahren, oder es werden drei Synonyme auf-
gezdhlt, um ein triadisches Ensemble zu erreichen, obwohl im
Grunde nur ein Begriff von inhaltlicher Relevanz ist. Erst wenn man
den Text mehrmals von vorne bis hinten durchgegangen ist, 1a3t sich
erahnen, welchen Begriffen und Themen vorrangige Bedeutung bei-
zumessen ist und welche eher aus Symmetriegriinden beigefiigt wur-
den und nur wenig zur eigentlichen Argumentation beitragen.

Die Anwendung von solchen labyrinthischen diskursiven Techni-
ken verteilt sich nicht gleichmiBig Gber das MY. Es gibt durchaus
Passagen, die heute noch ohne weiteres verstindlich sind. Nicht zu-
fallig sind es die allgemein bekanntesten. Dazu gehoren die einfth-
rende Unterteilung des ,,Shinto* in drei Strdmungen, oder die soge-
nannte ,,Baumtheorie” gegen Ende des Werkes. Wie ich im nichsten
Abschnitt anhand der Besprechung des Aufbaus des MY zeigen
mochte, gehorcht die Verstandlichkeit des Textes einer bewul3ten
Dramaturgie: Sie korreliert mit der Thematik der jeweiligen Ab-
schnitte.

6.2.2. Der Aufbau

Tabelle 4 stellt die wichtigsten diskursiven Ebenen dar, die sich mei-
ner Ansicht nach im MY finden lassen. Auch meine Gliederung (s.
Anhang), die natiirlich nur meine eigenen Unterteilungen wiedergibt,
ist einen Versuch, die Struktur des Textes sichtbar zu machen. Dal3

¥ Allan Grapard kennzeichnet diese Eigenschaft der Sprache Kanetomos
negativ, wenn er meint ,,Kanetomo’s ‘Shinto’ was grounded in an inability to
differentiate a metaphor from an identity-relation.” (Grapard 1992a: 45)
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Tabelle 4: Diskursive Ebenen des MY

formale Struktur Sprache Ontologie Thema
(Stichworte der formal- exoterisch/
klassifikatorischen Ebene) | esoterisch

Titel »Shinto*
Al 3 Arten von Shinto exoterisch andere

U Schreintraditionen
AG Genpon-s()Ugen Shinto Monismus Yoshida Shinto
A8 offene Schriften/

geheime Schriften, etc... exoterisch

U und doppelte Struktur des
A23 takamagahara (exo- esoterisch  Dualismus Yoshida Shinto:
A24 Formel) exoterischer Bereich/

mujo reiho shinto Kaji esoterischer Bereich
(eso-Formel) ...

U
A35 3 Aspekte von shinto: esoterisches Ritual-
A38 3 Uranfénge, wesen:
A39 3 Wunder, . die triadische Struktur
A53/ 3 Taten, ... esoterisch der Riten und ihre Ent-
A56 sprechung in Himmel,

= Erde, Mensch

A64 Buddhismus Shinto und Buddhis-

U mus, ,,Baumtheorie*
A69 »Einund Einzig“ exoterisch  WEUEERILE Genealogische Legiti-

mation

AT73 kami-Weg/ Wahrer Weg SchluBmanifest

der Originaltext selbst, abgesehen von einer monotonen Folge von
Fragen und Antworten tliber keinerlei sichtbare Einteilungen verfiigt,
halte ich fur ein weiteres bewul3tes Mittel, den Text in Form eines
Labyrinths anzulegen. '’

Unter der formalen Struktur, bzw. der klassifikatorischen Ebene des
MY verstehe ich jene Einteilung, die der Text selbst anbietet, sobald

In der Tat fordert das MY eine graphische Darstellung seines Inhalts ge-
radezu heraus (s. Okuwa 1992: 75; Takao 1993: 73-76; Demura 1997: 64, 74).
Wie schon Demura bemerkt (1997: 63), beziehen sich die meisten Autoren dabei
direkt oder indirekt auf Emi Kiyokazes Pionierstudie des Yoshida Shinto von
1901 (vgl. das Kapitel ,,Yuiitsu shinto-ron® in Emi 1942, bes. S. 35-38).
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man sich ein wenig eingelesen hat. Diese Einteilung wurde bereits
von Klaus Kracht durch ein abstraktes, graphisches Schema eindrucks-
voll veranschaulicht. I’ Die Spalte ,,formale Struktur® in obiger Tabelle
enthilt eine verkiirzte Ubersicht in verbaler Form. Unter dem Ge-
sichtspunkt dieser Struktur ist das MY im Grunde nichts anderes als
eine Kette von Klassifikationen. Diese Kette beginnt bereits im Titel
des Werks (,,Grundziige von Namen und Gesetz des Einen und
Einzigen Shinto®) — Frage eins (,,In welche Arten la3t sich der Begriff
,»,ohinto* unterteilen?*) 1463t sich als ,,kohirente Ankntpfung® (Kracht)
an den Begriff Shinto im Titel verstehen. Die Antwort besteht aus
Unterteilungen (bunbetsu). Wenn alle Unterteilungen aufgezahlt und
besprochen sind, wiederholt sich das Schema von Neuem. Der
Fragesteller des MY nimmt auf einen Begriff der vorhergehenden
Antwort bezug und verlangt nach weiteren bunbetsu.'® Auf diese Weise
ist der Text formal eine hierarchische Aufzihlung von Kategorien, die
zusammen ,,Shinto* ergeben. Wie allerdings schon Kracht gezeigt hat,
kommt es mitunter auch zu nicht-kohirenten Anschliissen (=), d.h.
es wird ein neues Thema angeschnitten ohne direkten Bezug zur
vorhergehenden Antwort. Es handelt sich dabei oft um eine Art
Exkurs zu einem bestimmten Spezialthema, das zunichst ganz aus dem
Zusammenhang herausgerissen wirkt. Nach Erorterung eines solchen
Spezialthemas kehrt der Diskurs wieder in das unterbrochene
Kategorienschema zurtick.

" Vgl. Kracht (1986: 145, Anm. 162). Meine Ergebnisse decken sich weit-
gehend mit dem Schema Krachts. An einer Stelle ergibt sich jedoch eine fur
mich wichtige Abweichung: Es ist die Zasur von esoterischem und exoterischem
Diskurs zwischen A63 und F64, wo nach Kracht ein , kohirenter Anschlul3*
vorhanden wire, den ich nicht erkennen kann (vgl. Ubersetzung im Anhang).

*® Der Begriff bunbetsu 435! (im buddhistischen Kontext auch funbetsu ausge-
sprochen) beinhaltet zum einen die Vorstellung der Einteilung, der Kategorisie-
rung und des analytischen Erfassens, zum anderen aber auch eine abwertende
Komponente: rationales Verstehen im Gegensatz zu spirituellem Begreifen
(NKD 17: 578). Obwohl im MY nicht explizit ausgesprochen, kénnte die Ver-
wendung dieses Begriffes daher andeuten, dal3 die vorliegenden Erklirungen nur
ein provisorisches Konstrukt darstellen, das hinter einem wirklichen, inneren
Verstindnis zurtickbleibt. Vgl. dazu die Verwendung des Terminus bei Yoshi-
kawa Koretari und Yamazaki Ansai (Ooms 1985: 251).
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Der Text selbst enthalt gelegentlich kleine Hinweise auf dieses Sche-
ma, indem er eine Vorausschau auf die zu erwartenden Antworten
gibt."”” Tatsichlich ergeben die Kategorisierungen aber nur eine schein-
bar geordnete, hierarchische Struktur, die letztlich mehr zur Verwirrung
als zur Klarung der eigentlichen inhaltlichen Zusammenhinge fihrt.
Denn in Wirklichkeit springt der Diskurs bestindig von einer logischen
Ebene auf eine andere, sodal3 von einer linearen Argumentation keine
Rede sein kann. Zur Illustration sei z.B. auf A24 verwiesen. Hier geht es
zunichst um ein sehr spezielles Thema, eine bestimmte Gebetsformel
des Yoshida Shinto. Die Formel enthilt mehrere Begriffe, die einzeln
interpretiert werden. Diese Interpretationen fithren zu sehr diversen,
sehr allgemeinen und grundlegenden Themen des Yoshida Shinto.
Formal ordnen sich diese Themen jedoch alle der Frage nach der
Gebetsformel unter.

Die formale Struktur des MY ergibt sich keineswegs auf den ersten
Blick, doch macht der Text durch die erwihnten Hinweise bisweilen
auf sie aufmerksam. Letztlich gehort diese Struktur jedoch auch zu den
labyrinthischen Techniken des MY. Sie verschleiert also die eigent-
lichen inhaltlichen Zusammenhinge, die aber, wie ich hoffe, zeigen zu
konnen, keineswegs inexistent sind.

Die meiner Ansicht nach wichtigsten thematischen Schwerpunkte
des MY sind in der rechtesten Spalte der Tabelle aufgelistet. Die
Reihenfolge dieser Themen gehorcht weniger den Notwendigkeiten
der ,formalen® Struktur, sondern eher dem, was ich die Ebene von
esoterischer und exoterischer Sprache und die Ebene der ontologi-
schen Struktur nennen wiirde. Ohne dal3 diese Ebenen je zur Sprache
kdmen, sind sie die bestimmenden Instanzen fiir den Aufbau des MY.

Was in der Tabelle als Bereich der ,esoterischen Sprache er-
scheint, 1aB3t sich formal durch die Verwendung von Termini, die nur
Eingeweihten des Yoshida Shinto verstindlich sein kénnen, charakte-

¥ Hinweise auf diese Struktur des Textes finden sich v.a. in A24 und A35,
sowie in kurzen Bemerkungen in F53 und AG8. Der Realismus des Dialog-
schemas wird durch diese Vorausblicke etwas geschmilert, denn der Antwortge-
ber des MY kennt die Fragen des Fragestellers ganz offensichtlich schon im
voraus.
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risieren. Diese Termini zeichnen sich durch die oben erwihnte Viel-
deutigkeit aus. Sie sind in den meisten Fillen weder der Alltagssprache
noch der Sprache der Mythen entnommen, sondern stellen eine
Mischung aus buddhistischen und taoistischen Begriffen dar (vgl. die
Formel mujo reihd shinto kaji).** Mit Hilfe dieser Termini beschreibt
Kanetomo die Grundziige des esoterischen Ritualwesens und seine
Beziehungen zum kosmischen Ordnungsgefiige. Es ist der sprachlich
und inhaltlich komplexeste Bereich des MY.

Innerhalb dieses Bereichs sto3en wir beispielsweise auf vier Aus-
driicke, deren Erorterung zu den ritselhaftesten Stellen im esoteri-
schen Abschnitt des MY zihlt: In meiner Ubersetzung lauten diese
Ausdriicke ,,Wunder-Altar der Drei Bereiche® (sanbu no myodan, A40),
,Wunder-Altar der Neun Bereiche (kyiabu no myodan, A42), ,die
Achtzehn Shinto™ (jihachi shinto, A48) und die ,,Etikette des Vortre-
tens und Zurtickweichens® (Shintai saho, A61). All diese Ausdriicke er-
innern an die Namen von einzelnen Riten oder Ritualzyklen des
Yoshida Shinto, doch ist vom konkreten Vollzug dieser Riten im Text
kaum die Rede. Statt dessen erscheinen sie als Metaphern transzenden-
ter, mystischer Zusammenhinge. Thr Bezug zum Ritualwesen wird je-
doch aus vereinzelten Bemerkungen klar, wenn es z.B. heif3t, da} detje-
nige, der Uber diese Ausdricke nicht Bescheid weil3, sich keinen beson-
deren Nutzen von der Teilnahme an einem Ritual versprechen kann
(A52, AG2).

Ausdricke wie ,,Wunder-Altar der Neun Bereiche® konnen selbst
der Zielgruppe des MY, den Adepten des Yoshida Shinto, nicht auf
Anhieb eingeleuchtet haben. Im Text folgt diesem Ausdruck zwar eine
Erlduterung von neun Bereichen des Kosmos, wo der Leser aber den
Ausdruck ,,Altar (dan) unterbringen soll, wird nicht erwihnt. Einem
Hinweis Okada Shojis (1992: 29) zufolge kénnte man die neun dan in
der Zeremonie des Urhebers (Sogen gyaji, s.o. ,,Zeremonie B*) wieder-

* Nicht alle Termini sind dabei notwendig Neologismen. Die Begriffe
genpon und sogen, mit denen Kanetomo seinen eigenen Shinto bisweilen bezeich-
net, wiirde ich beispielsweise zur esoterischen Terminologie zihlen. Sie kommen
allerdings schon in fritheren Werken des esoterischen Shinto vor, bzw. sind
daraus abgeleitet (s. dazu die jeweiligen Anmerkungen im Ubersetzungsteil).
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finden, die deutlich in neun Unterabschnitte (dan) eingeteilt ist. Kane-
tomo spielt also mit den Homonymen dan ## (Altar) und dan Bk
(Abschnitt). Diese Interpretationsmdglichkeit sollte jedoch nicht als
eine ausschlieBende Erklirung dieses Terminus verstanden werden. Wie
in der Beschreibung der Yoshida Altire schon angedeutet, kann im
Prinzip auf jedem Yoshida Altar ein neunteiliges Ordnungsprinzip
entstehen. All dies kann und soll im ,,Wunder-Altar der Neun Bereiche
mitschwingen.

Unverstindlichkeit und Mehrdeutigkeit erscheinen mir daher als
Teil eines piddagogischen Konzepts: Der Adept soll die mystischen
Phrasen memorieren und soll ihnen nach und nach bei seiner sukzessi-
ven Finweihung in das Ritualwesen wieder begegnen. Durch die ritu-
elle Praxis erhalten sie dann plotzlich einen konkreten Sinn und
bleiben doch umwoben von den vielen individuellen Losungsversu-
chen, die der Adept ihnen zu geben versucht hat. Dadurch gewinnen
beide, die Phrasen und die Elemente des Ritus an Bedeutung, die sich
mit jeder neuen Initiation vertieft.

Entsprechend der Gleichsetzung esoterisch/exoterisch = innen/
aullen ist es kein Zufall, da3 der esoterische Diskurs in der Mitte des
Textes vom exoterischen Diskurs zu Beginn und am Ende des Textes
,;umschlossen ist. Der exoterische Diskurs fihrt also von der Ebene
der normalen Schriftsprache langsam in die Tiefen des esoterischen
Bereichs ein und geleitet den Leser schlieBlich wieder in den Bereich
des Alltiglichen zuriick. Eine gewisse Ahnlichkeit zum Aufbau der
Grollen Zeremonien ist dabei nicht zu tbersehen.

Zugleich gibt es auch eine ,,ontologische Struktur®, die sich na-
mentlich in der eigentlichen Darstellung der Lehre des Yuiitsu Shinto,
der hier Genpon-sogen Shinto genannt wird, feststellen 1al3t: Sie be-
ginnt mit einer Erlauterung des Begriffs ,,genpon-sogen®, wobei es v.a.
um die Konnotationen der einzelnen Silben gen Jt, hon A, s6 5% und
gen J& geht (s. MY AG-7). Sie alle verweisen auf einen oder den
anderen Aspekt der monistischen Ur-Entitit, die wir bereits in den
Shinté taii kennen gelernt haben. Im Anschlul3 an diese Erklirung folgt
ein dualistischer Abschnitt, der systematisch esoterische Aspekte und
exoterische Aspekte des Yoshida Shinto einander gegentiberstellt.
SchlieBlich wird das esoterische Ritualwesen genauer beschrieben — der
,Innerste® Bereich des MY —, wobei bestindig Kategorien von drei zu-
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sammengehorenden Begriffen aufgestellt werden. Mit dem Ende dieses
triadischen Abschnitts endet auch die Erorterung der eigentlichen
Lehtre des Yuiitsu Shinto. Wenn man diesen Bereich unter dem Ge-
sichtspunkt seines argumentativen Aufbaus betrachtet, ergibt sich also
recht deutlich eine Reihenfolge von einem — zugegeben recht kurzen —
monistischen Abschnitt, einem dualistischen und einem triadischen.
Diese Abfolge zitiert sozusagen das ontologische Grundmodell der
klassischen chinesischen Philosophie, nach dem sich auch der eso-
terische Shinto orientiert. Laotse hat es auf folgende Formel gebracht:

Das Tao erzeugt die Eins. Die Eins erzeugt die Zwei. Die Zwei
erzeugt die Drei. Die Drei erzeugt alle Dinge.”'

(Daodejing 42; Wilhelm 1996a: 85)

Auf die Bedeutung dieser Formel méchte ich im folgenden Exkurs
genauer eingehen. Zuvor aber noch eine letzte Bemerkung zur ,,on-
tologischen Ebene® des MY: Die zeitliche Dimension, die im Ent-

wicklungsmodell 1— 2— 3 angelegt ist, wird auch im abschlieenden
Teil, welcher sozusagen der Stufe ,,alle Dinge* (banbutsu) in Laotses
Formel entspricht, nicht ganz auller Acht gelassen. Die Zeitachse
setzt sich in der Erorterung der Geschichte des Buddhismus fort (der
historisch gegentiber dem Shinto als die jiingere Lehre dargestellt
wird) und miindet schlieBlich in die Genealogie der Yoshida-Urabe
(die als die legitimen Ubermittler des Finen und Einzigen Shinto
,nachgewiesen® werden). Diese Bedachtnahme auf eine chrono-
logische oder eben ontologische Dimension ist uns bereits in den
Riten begegnet. Indem Kanetomo die kosmischen Uranfinge auch
dramaturgisch an den Anfang seiner literarischen und liturgischen
Produktionen setzt, folgt er einer alten Maxime des esoterischen
Shinto, namlich den ,,Anfang zum Anfang, den Ursprung zum
Ursprung® zu machen.

' Diese Formel wird auch wortlich im MY zitiert, nimlich zur Ginze in A75
und teilweise in A60. Als Quelle fihrt das MY im ersten Fall den ,, Taoismus®
allgemein, im zweiten — falschlicherweise — das Yijing an.
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6.2.3. Himmel, Erde, Mensch und die Funf Phasen

Die ontologische Formel ,,1—- 2— 3— Alle* steht in enger Bezie-
hung zur Triade Himmel, Erde, Mensch, auf die wir im Rahmen der
Shinto taii bereits kurz zu sprechen gekommen sind (s. S. 190): Eins
ist dabei das GroBle Eine oder die Ursubstanz oder was sonst an
monistischen Ur-Einheiten im chinesischen Denken zur Auswahl
steht. Zwei ist Yin und Yang, welche aus der Ur-Einheit entstehen
und dabei Himmel und Etrde bilden. Drei ist der Mensch, der aus
einer Vermischung der Krifte von Himmel und Erde hervorgeht.
Sinologen haben verschiedene Interpretationen fiir diese Entwick-
lungsreihe vorgeschlagen. Richard Wilhelm vergleicht sie unter
anderem mit der Dialektik Hegels (Wilhelm 1996a: 140). Isabelle
Robinet wiederum siecht Himmel und Etrde im Verhiltnis zum
Menschen wie Vater und Mutter, die ihn hervorbringen und nihren,
ihn bedecken und tragen. Der Mensch selbst ist nach ihren Worten
ein ,hybrider Vermittler, der Himmel und Erde gleichermal3en
trennt und eint (Robinet 1995: 26-27).

Welche Erklirung man auch immer heranzieht, in jedem Fall
sollte man sich einer Tatsache bewul3t bleiben: Himmel, Erde und
Mensch dienen als Rubriken eines klassifikatorischen Systems, das in
sich alle moglichen triadischen Konfigurationen aufnehmen kann,
indem es sie einfach zu Entsprechungen von Himmel, Erde und
Mensch erklirt. In dieser Funktion stehen Himmel, Erde und
Mensch also auf einer Stufe. Dies scheint mit westlicher Logik, z.B.
dem Hegel’schen Entwicklungsmodell, nicht vereinbar. Auch nach
dem Eltern—Kind Schema miifite immer eines der drei Elemente
logisch unter (oder auch tber) den beiden anderen stehen, da es von
ihnen determiniert ist oder sie determiniert. Tatsichlich haben die
meisten der Triaden, denen wir noch begegnen werden, die Tendenz,
sich in 142 aufzusplittern. Dies macht sie aber keinestalls ungeeignet,
gleichzeitig als festes Ensemble von drei gleichwertigen Bestandteilen
aufgefal3t zu werden. Diese Beobachtung gilt fiir das chinesische
Denken ebenso wie fiir die Theologie Kanetomos.

Zu der triadischen Grundstruktur des Universums, die auf den
Kriften von Yin und Yang beruht, gesellt sich im chinesischen Den-
ken auch noch eine Differenzierung in funf Bereiche, die der Theorie
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von den Funf Wandlungsphasen entspricht. Nach Darstellung der
Einfiihrungsliteratur in den Taoismus erscheint das so entstandene
Modell des Universums einem dreigeschossigen Gebaude ahnlich,
dessen drei horizontale Ebenen jeweils in finf Bereiche, welche dem
Zentrum und den Vier Himmelsrichtungen entsprechen, unterteilt
sind. In vollstindiger Klarheit a3t sich ein solches Modell aber
offensichtlich nicht aus den klassischen chinesischen Schriften ablei-
ten. Wie u.a. Takao Yoshimasa (1993: 1-3) ausfihrt, handelt es sich
um zwel urspringlich unabhingige kosmologische Erklirungsmo-
delle, die erst im Lauf der Zeit, in der frithen und mittleren Han-Peri-
ode, verschmolzen sind. Diese historische Betrachtungsweise hilft,
eine Reihe von Zweifelsfillen zu verstehen, die anhand der chinesi-
schen Klassiker offenbar nicht restlos zu kliren sind: Beispielsweise
unterteilen die Fiinf Phasen nicht nur den Raum, sie werden zugleich
auch als Ausdruck eines zyklischen Wandels verstanden (davon leitet
sich auch ihr Name ab). Aber erkliren nicht auch Yin und Yang
gerade den zyklischen Wandel der Zeit? Wie verhalten sich die zeitli-
chen Aspekte von Yin und Yang und den Finf Phasen und wo bleibt
hier die triadische Dimension? Was entstand ontologisch gesehen
vorher, die Finf Phasen oder Yin und Yang und die Drei Daseins-
formen?

Ohne diese Probleme hier ausfihrlich er6rtern zu wollen, er-
scheint mir doch der Hinweis wichtig, dal3 die Konzeptionen von
Yin/Yang, den Drei Dasecinsformen und den Funf Phasen selbst in
der chinesischen Literatur nicht immer ganz organisch in einander
greifen, obwohl sie stets in einem Atemzug genannt werden. Im MY
a6t sich jedenfalls, wie ich noch zeigen werde, eine gewisse Unsi-
cherheit Giber das Zusammenwirken der Drei Daseinsformen und der
Finf Phasen erkennen. Diese Unsicherheit erscheint mir jedoch
nicht allein dem Autor des MY zuzuschreiben, sondern mag auch in
der chinesischen Tradition selbst liegen, die die beiden von Takao an-
gesprochenen Modelle selbst nicht immer auf konsistente Weise
verschmolzen hat.

Neben den erwihnten Kategorien drei und funf findet sich im
MY noch ein weiteres Zahlenschema, auf das Granet hingewiesen
hat: Die Zahl Neun, die in engem Verhiltnis mit der horizontalen
Gliederung der Erde in fiinf Bereiche steht. Ergianzt man nidmlich die
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Bereiche der vier Himmelsrichtungen und der Mitte durch die Rich-
tungen NW, NO, SW und SO, erhilt man neun Bereiche, die sich
graphisch durch ein neunfach unterteiltes Quadrat darstellen lassen:

Dies entspricht einer schematischen Darstellung der Erde (die mit
den urspringlich neun Provinzen Chinas in Verbindung steht und
auch auf bestimmte Regionen Japans — etwa Kyushu — angewendet
wurde). Weiters dient das in neun Felder unterteilte Quadrat den kos-
mologischen Spekulationen, auf denen die Divination des Yijing be-
ruht. Im MY wiederum ist es der Ausdruck ,,Altar der Neun Berei-
che®, der eine Reihe auf der Zahl Neun beruhender Zahlenspekula-
tionen auslost. Diese Spekulationen sind vor dem Hintergrund des
chinesischen Denkens keineswegs so arbitrir, wie sie beim ersten
Lesen des MY erscheinen. Wie in den Anmerkungen zum Uberset-
zungsteil in mehreren FEinzelfillen nachgewiesen wird, beruhen sie
zum Grof3teil auf in taoistischen Texten bereits etablierten Korrela-
tionstabellen.

6.2.4. Offen—Geheim

Die doppelte Struktur des mittelalterlichen Buddhismus, die Kuroda
Toshio das kenmitsu taisei, das System von exoterischer und esoteri-
scher Doktrin, nennt, ist fiir Kanetomo ein vollkommen selbstver-
stindliches Paradigma fiir den Aufbau von Religion schlechthin. Das
MY kommt nach einer kurzen Einleitung bald darauf zu sprechen,
wie diese doppelte Struktur im Yuiitsu Shinto beschaffen ist. Die
zentralen Begriffe dabei sind ,,offen-sichtbare Lehre® und ,,verbor-
gen-dunkle Lehre“ (kenro/on’yii [no kyd]); ,Innere” und ,,AuBlere
Reinheit” (nai/ge-shajo); ,,Innerer und ,,AuBerer Platz (nai/ge-jo).”

> Offen-sichtbare/ verborgen-dunkle Lehre — A8, A65, A66, auch ken-kyo/
H
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Obwohl die Bedeutungsfelder dieser Begriffspaare einander zweifel-
los tberlappen, lassen sie sich doch nach bestimmten inhaltlichen
Schwerpunkten auseinanderhalten. Offen und geheim sind einerseits die
allgemeinsten Uberbegriffe, beziehen sich also auf die Gesamtheit des
exoterischen, bzw. esoterischen Bereichs; in einem spezifischeren Sinne
werden sie andererseits mit zweierlei Arten von Doktrin oder Dogma in
Verbindung gebracht. Im MY begegnen uns die Begriffe daher bei der
Erorterung der zwei Kategorien von kanonischen Schriften, die dem
offenen und dem geheimen Bereich entsprechen.

Die ,,offenen kanonischen Schriften® sind identisch mit den drei
ersten Reichschroniken Sendai kuji hongi,* Kojiki und Nihon shoki.
Auf sie stiitzt sich, was wir aus Kanetomos Sicht als die orthodoxe
exoterische Shinto-Tradition bezeichnen kénnten: Die Tradition des
héfischen Shinto und der damit in Verbindung stehenden Schreine.
Kanetomo nennt diese Schriften gemeinsam die ,,Drei Grundschrif-
ten® (sanbu no honsho)*. Entsprechend gibt es auch drei geheime
oder esoterische kanonische Werke, auf denen die orthodoxen eso-
terischen Traditionen des Yuiitsu Shinto beruhen. Sie werden kollek-
tiv als die ,,Drei Leitfiden der Gotter* (sanbu no shinkyd) bezeichnet.
Es liegt in der Natur der Sache, dal3 ihre Titel nicht bekannt sind,
denn diese Schriften sind eben geheim. Dennoch werden sie im MY
genannt. Die Titel (,,Der wunderbare Leitfaden von der Gottlichen
Verwandlung des himmlischen Anfangs®, ,Der wunderbare Leit-
faden von der Gottlichen Durchdringung des irdischen Anfangs®,
und , Der wunderbare Leitfaden von der Goéttlichen Kraft des
menschlichen Anfangs®) enthalten einige der esoterischen Termini,
die spiter im MY noch genauer erldutert werden. Die ,,Leitfiden®

on-kyo — A13; Innere/ AuBere Reinheit — A2, A13—16, A22; Innerer/AuBlerer
Platz — A16, A20, A22, A24, A30.

» Das Sendai kuji hongi, auch als Kuji hongi oder Kujiki bekannt, galt bis zur
Edo-Zeit allgemein als von Shotoku Taishi in Auftrag gegebenes Werk und
damit als die élteste japanische Reichschronik. Heute wird es als ein Werk des 9.
Jahrhunderts angesehen (§]: 569).

* Der Begriff sanbu no honsho findet sich schon bei Jihen und Ichijo Kane-
yoshi (Kubota 1959: 437).
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selbst werden allerdings auf3erhalb des betreffenden Abschnitts (A8—
13) kein weiteres Mal im MY genannt.

In einigen kurzen Bemerkungen stellt Kanetomo die Inhalte
dieser beiden Gruppen von kanonischen Schriften einander gegen-
Uber. Wir konnen daraus schlieBen, dal Themen wie Geschichte,
Genealogie, Kosmologie und Kosmogonie von Kanetomo tenden-
ziell der exoterischen Lehre zugerechnet werden (A12). Der esoteri-
schen Lehre entsprechen hingegen Themen wie die mystischen Be-
zichungen (reio) zwischen ,,Himmel, Erde und Mensch® — nach
meiner Interpretation bezieht sich dies auf die Beziehungen zwischen
dem Gldubigen und den kami —, die Wirkungsweise von Ritualen
(kaji), und die ,,Geist-Schatze®, die mit spiritueller Macht begabt sind,
wie etwa die Drei Throninsignien (A13; s.a. die dort beigefiigten An-
merkungen im Ubersetzungsteil). Es geht also im Wesentlichen um
das, was wihrend eines Rituals oder mit Hilfe von magisch-religiosen
Gegenstinden passiert.

Naturlich darf man die beiden Bereiche Offen und Geheim nicht
als hermetisch von einander abgeschieden ansehen. Wie wir an ande-
rer Stelle im MY erfahren, durchdringen sie sich vielmehr wechsel-
seitig: ,,Das Offen-Sichtbare begleitet das Geheime. Das Verborgen-
Geheime begleitet das Offenbare® (A66). Daher dirfen wir es auch
nicht als Widerspruch ansehen, wenn das esoterische Ritual, wie wir
im vorigen Kapitel gesehen haben, stark auf die mythischen Epi-
soden der offiziellen Reichschroniken Bezug nimmt, obwohl diese an
sich als die ,,Drei Grundschriften® des exoterischen Bereichs gelten.

Die Kategorien Innerer und AuBerer Platz stehen ebenfalls mit
dem Gegensatz Offen—Geheim in Verbindung. Grundsitzlich
scheint es so, als ob der Innere Platz der Ort sei, an dem esoterische
Rituale verrichtet werden, der AuBlere Platz der Ort, an dem exote-
rische (dem hoéfischen Shinto entsprechende, offiziell festgelegte)
Rituale verrichtet werden.” Wieder ist die Trennung aber keine abso-

% Weiheplatz (saijo) ist der Kultplatz der Inneren Reinheit, auch Innerer Platz
genannt. Weihehof (saitei) ist der Kultplatz der AuBeren Reinheit, auch AuBerer
Platz genannt. (A16) Reinheit (shgjo) ist, wie wir gleich sehen werden, ein
Synonym fir Ritual.
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lute. Sie verwischt sich beispielsweise durch die Tatsache, dal3 ja auch
die offizielle hofische Tradition dullerst geheime, ,,esoterische® Zere-
monien kennt. Kanetomo kommt daher in diesem Zusammenhang
auf das wohl geheimste und prestigereichste héfische Ritual, das
Daijosai oder Daijoe (s.a. S. 66) zu sprechen. Sein besonderes Inter-
esse gilt dabei den beiden temporiren Gétterhallen, yuki-Halle und
suki-Halle, in denen jeder Tenno ein einziges Mal, am Anfang seiner
Regierungszeit, personlich den Gottern ein Nahrungsopfer entgegen-
bringt. Sie werden von Kanetomo als ,,Weiheplatz* (saijo) bezeichnet
(A17). Der Terminus saijo entspricht, wie das MY unmittelbar davor
erklirt (A16), dem ,Inneren Platz*“ des esoterischen Rituals. Wir
konnen daraus schlieSen, dal3 es in Kanetomos Konzeption auch im
exoterischen, ,,offenen® Bereich, ,,esoterische Rituale gibt, ahnlich
wie ja auch esoterische und exoterische Doktrin sich gegenseitig
durchdringen.

Yuki- und suki-Halle werden also als der Innere (esoterische) Platz
des Offenen (exoterischen) Bereichs charakterisiert. Abgesehen da-
von beniitzt Kanetomo die parallele Struktur dieser temporiren
Schreinbauten aber auch dazu, ein Reihe von dualistischen Modellen,
wie etwa die beiden Schreine von Ise, die beiden Mandala des esoteri-
schen Buddhismus, und anderes mehr in seine umfassende Konzep-
tion des Weges der kami mit einzubeziehen. In A19 stoflen wir auf
eine Art Liste von derartigen Entsprechungen:

Yuki/ suki (Hallen) = banss-dan/ shogen-dan (Altire) = kongo-
kai/ taizo-kai (Mandala) = Himmel und Erde (Kosmos) = Yin
und Yang (Ontologie)

Alle hier aufgezihlten Gegensatzpaare werden also letztlich auf Yin
und Yang zurlickgefiihrt. Seltsamerweise begegnen wir jedoch kei-
nem Versuch, den Gegensatz Offen/ Geheim und die weiteren
davon abgeleiteten Begriffspaare (Innen/ AuBlen, etc.) in diese Auf-
zahlung zu integrieren. Bevor wir diesen ratselhaften Umstand ein-
gehender beleuchten, méchte ich aber auf das Konzept der Inneren
und AuBeren Reinheit zu sprechen kommen, das von den im MY
genannten Gegensatzpaaren wahrscheinlich das weitliufigste Bedeu-
tungsfeld umfaft.



THEOLOGIE DES YOSHIDA SHINTO 215

Die buddhistisch konnotierten Begriffe Innere und AuBere Rein-
heit werden im MY zunichst mit den traditionellen Geboten ritueller
Enthaltsamkeit parallelisiert. Schon das hofische Zeremoniell unter-
scheidet zwei Kategorien, ,,peripheres® und ,,strenges Tabu* (sansai/
ara-imi und chisai/ ma-imi). Kanetomos Definition dieser Enthaltsam-
keits-Kategorien entspricht in etwa den bereits im achten Jahrhun-
dert festgelegten Regeln des ritsuryd -Kodex.” Laut MY umfassen
Innere und AuBere Reinheit allerdings mehr als die traditionellen
Reinheitsgebote: Sie schliefen beispielsweise auch die Begriffe Inne-
rer und AuBerer Platz mit ein (A14, bzw. A16). ,,Reinheit beschreibt
also nicht nur einen purifikatorischen rituellen Proze oder dessen
Ergebnis, auch der Ort, an dem dieser Prozel3 stattfindet, ist ,,Rein-
heit”. Versucht man zu einer zusammenfassenden Erklirung aller
einzelnen Antworten im MY zu diesem Thema zu gelangen, so um-
faBt ,,Reinheit* letztlich alles, was sich an den Inneren und AuBeren
Plitzen abspielen kann, also das gesamte Ritualwesen des Shinto.
,Reinheit* ist demnach eine Rubrik fir alles in irgendeiner Form
Rituelle.

Diese vorerst ein wenig befremdliche Definition von ,,Reinheit*
geht nicht allein auf Kanetomo zuriick, sondern stimmt mit alteren
Vorstellungen des esoterischen Shinto tberein. Im Watarai Shinto
finden sich sowohl die Begriffe Innere und Auflere Reinheit selbst, als
auch die Parallelisierung mit ,,peripherem® und ,,strengem Tabu®. Und
auch der transzendente Aspekt, der im Begriff , Reinheit® mitschwingt,
1263t sich bereits hier feststellen. L.aut Mark Teeuwen ist ,,Reinheit® im

% Die beiden Phasen ritueller Enthaltsamkeit wurden bereits in den religié-
sen Bestimmungen des Taiho Kodex (jingi-ryo) festgelegt und leiten sich von
chinesischen Vorbildern ab. Sansai 7., die periphere Phase, bezieht sich auf die
Taburegeln vor (manchmal auch nach) einer bestimmten Zeremonie, chisai £,
die strenge Phase, auf die Regeln, die am Tag der Zeremonie selbst beachtet
werden mufiten. (Das genaue zeitliche Ausmal3, sowie die Personen, die von
diesen Regeln betroffen sind, variieren je nach Bedeutung der Zeremonie.)
Wihrend der peripheren Phase standen u.a. Totengebete, Fleischkonsum, Musik,
Todesstrafen, etc. unter Tabu; die strenge Phase wird weit weniger konkret
definiert: Es hei3t, man solle sich ganz auf die Zeremonie konzentrieren (SJ:
215-216; s.a. Anhang S. 310, Anm. 25).
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Watarai Shinto nicht mehr nur Voraussetzung, sondern auch
spirituelles Ziel einer religiosen Zeremonie (vgl. Teeuwen 1996: 109—
114). ,Reinheit (shojo), was in diesem Zusammenhang vielleicht
besser mit ,,Lauterung® zu ubersetzen wire, 1i3t sich also durchaus
mit dem buddhistischen Konzept von Erleuchtung in Verbindung
bringen.”” Es scheint sogar, dal dieser umfassende synkretistische
Aspekt von Reinheit in fritheren Texten noch stirker zur Geltung
kommt als bei Kanetomo, bzw. dal} Kanetomo sich bewul3t darum
bemtihte, die buddhistischen Konnotationen des Reinheitskonzepts
nicht in den Vordergrund zu riicken. Dal3 dies in friheren Texten
noch nicht als Problem empfunden wurde, mag folgendes Zitat illus-
trieren. Es enthilt eine Definition von Reinheit, die sich in einer Reihe
von mittelalterlichen Shinto Texten wiederfindet: ,,Am Ort des Nicht-
Tuns (mu-i), des Nicht-Dings (mu-ji), der Stille sein. Das Leben tber-
steigen, aus dem Tod austreten. Das wird als Reinheit bezeichnet. **

Die Idee ,,aus Leben und Tod auszutreten® ist zweifellos ein Syno-
nym fir den buddhistischen Austritt aus dem Geburtenkreislauf. Die
frihen Vertreter des esoterischen Shinto scheuten sich also nicht,
diese Vorstellung in ihrem Konzept von Reinheit mitschwingen zu
lassen. Kanetomo kann hingegen unterstellt werden, dal} er die Vor-
stellung permanenten irdischen Leids, die ja mit dem Geburtenkreis-
lauf eng verkniipft ist, ablehnte. Dennoch ist der buddhistisch konno-
tierte Begriff shojo auch fir den Yoshida Shinto von zentraler
Bedeutung.

Der Grund, warum man auch im Yoshida Shinto die eigentlich
,,shintoistischen® Ausdriicke misogi oder harae zugunsten von shojo
vernachlissigte, wenn man von ,,Reinheit™ sprach, mag in der spiritu-

? Im speziellen wird ,,Reinheit* auch mit dem Konzept der ,,urspriinglichen
Erleuchtetheit® (hongaku) in Verbindung gebracht. S. z.B. Kuroda (1998: 514—
515).

% Das Zitat findet sich u.a. in der Ryébu-Schrift Yamato kazuraki hozan ki

125), und in Kuji hongi gengi, um 1330 von Jihen (NST 19: 140). Als Quelle wird
die Ryobu-Schrift Taisé hifu KR angefithrt, laut Osumi Kazuo eine apo-
kryphe Schrift, die dem Monch Gyoki zugeschrieben wurde, jedoch nicht mehr
erhalten ist (NST 19: 115, Anm.).
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ellen Attraktivitat des letzteren Begriffs gelegen haben. Yoshida Riten
sind zwar, wie erwahnt, primir auf diesseitige Ziele hin ausgerichtet;
doch scheint es, als ob jenseits der unmittelbar in Aussicht gestellten
weltlichen Versprechungen auch ein transzendenter Mehrwert zu er-
zielen war, wenn der gesamte Bereich des Rituellen mit dem Begriff
shojo bezeichnet wurde. Dieser spirituelle oder transzendente Heils-
aspekt ist eine der wesentlichen Neuerungen des esoterischen Shinto
gegeniiber der streng auf diesseitige Anladsse hin ausgerichteten hofi-
schen Shinto Tradition.

Die Begriffspaare Offene und Geheime [Lehre], Innere und
AuBere Reinheit und bis zu einem gewissen Grad auch Innerer und
AuBerer Platz stellen die wichtigsten und allgemeinsten Termini dar,
in denen sich die duale Natur von Kanetomos religiosem System
ausdriickt. Sie beschreiben einerseits Teilbereiche wie Dogma, Ritus
und rituellen Raum, kénnen einander aber auch substituieren und
dabei zu allgemeinen Rubriken fiir den gesamten offenen, bzw. ge-
heimen Bereich von Shinto werden. Wichtiger als die genaue Be-
griffsbestimmung dieser Ausdriicke ist die Beobachtung, dal3 sich,
wo immer von den Gegensitzen Offen—Geheim oder Innen—Aullen
die Rede ist, ein Parallelismus findet: Was fir den offenen Bereich
Geltung hat, mul3 in irgend einer Form auch eine Entsprechung im
geheimen Bereich finden und umgekehrt. Diese Suche nach formalen
Entsprechungen, die so lange durchlaufen werden, bis die schiere
Wiederholung ihnen den Charakter universaler Grundstrukturen ver-
leiht, ist in Kanetomos Werk sicherlich besonders stark ausgeprigt,
stellt aber dartiber hinaus zweifellos einen grundlegenden Wesenszug
des mittelalterlichen Denkens in Japan dar.

Anhand der besprochenen Stellen kann noch nicht von einer
offensichtlichen Bevorzugung des Geheimen gesprochen werden,
auch wenn der geheime, innere Bereich implizit als der wichtigere er-
scheint. Gegen Ende des MY wird jedoch der Unterschied von offe-
ner und geheimer Lehre noch einmal in Verbindung mit einer Er-
orterung des Buddhismus angeschnitten. Hier kommt eindeutig eine
Wertung zugunsten des Geheimen zum Ausdruck:

Die offene Lehre macht Buddha zur Urform. Diese Verein-
fachung dient der Bekehrung. Die geheime Lehre stellt kami an
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den Anfang. Auf ihrer tiefsten Stufe birgt sie die absolute
Wahrheit.?

0.2.5. Yin und Yang

Wie aber verhilt sich der Dualismus Offen—Geheim zum Dualismus
von Yin und Yang, der, wie wir gesehen haben, in den Ritualen des
Yoshida Shinto uniibersehbar prisent ist und theoretisch als der fun-
damentalere Gegensatz anzusehen wire? Diese Frage mogen sich die
verschiedenen Autoren des esoterischen Shinto 6fter gestellt haben.
Eine dezitierte Antwort finden wir etwa bei Jihen, der unmil3ver-
stindlich Offen mit Yang und Geheim mit Yin identifiziert (s.u.,
Anm. 30). Im MY kann hingegen von einer eindeutigen Gleichset-
zung dieser Art nicht die Rede sein. Es scheint vielmehr, dal Kane-
tomo die Er6rterung dieser Frage méglichst vermeidet, indem er die
beiden Themen bewult auseinander halt. Seine ausfihrlichsten
Bemerkungen zu Yin und Yang finden sich im Zusammenhang mit
der sogenannten ,Etikette des Vortretens und Zurlickweichens®
(Shintai saho). Nachdem er eine Reihe von klassischen Erkldrungen zu
Yin und Yang angefiihrt hat, stellt Kanetomo einen Bezug zu rituellem
Verhalten her:

Kailte und Hitze, Tag und Nacht, das ist Vortreten und Zurtick-
weichen von Yin und Yang. [...] Vortreten und Zurtickweichen,
das ist der Wechsel von Ruhe und Bewegung von Yin und

Yang (im Yijing heit es: Yang schreitet voran, Yin weicht
zurtick). MY: Ao6l)

Diese Bewegung des Voranschreitens und Zuriickweichens findet
Kanetomo in jedem esoterischen Ritual. Im weiteren geht es vor
allem darum, dem Yoshida Praktikanten klar zu machen, dal3 der
Vollzug eines Yoshida Rituals im Einklang mit dem harmonischen
Ausgleich von Yin und Yang steht. Es ist wichtig, daf3 er diese Tat-
sache beim Vollzug ritueller Handlungen nicht aufler Acht la3t (A62).

P MY: AG5. Zu diesem Zitat s.a. S. 245.
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Auller diesen knappen Ausfiihrungen gibt es keine zusammenhin-
genden Erklirungen im MY, wie Yin und Yang mit dem religiGsen
System des Yuiitsu Shinto in Beziehung stehen. Die Begriffe selbst
finden sich ansonsten nur schlagwortartig in A6, A19 und A70
erwahnt.

Diese Verschwiegenheit gegeniiber einer Vorstellung, die in den
Riten des Yoshida Shinto und auch in der Kosmologie der Shinto taii
so uberdeutlich zu Tage tritt, erstaunt. Und im besonderen verwun-
dert es, dal3 innerhalb des dualistisch aufgebauten Abschnitts des
MY, der sich zur Erérterung von Yin und Yang geradezu aufzudrin-
gen scheint, nicht mehr zu diesem Thema zu finden ist.

Prinzipiell sollte es nicht allzu schwierig sein, die Prinzipien
Offen—Geheim mit Yin und Yang in Einklang zu bringen. Es liegt
auf der Hand, daf} dabei das Offene mit Yang, dem Lichten, Aufstei-
genden, Aktiven, und das Geheime mit Yin, dem Dunklen, Absin-
kenden, Ruhenden in Verbindung gebracht werden wiirde, wie dies
Vordenker des Yoshida Shinto wie Jihen in der Tat getan haben.”
Eine derartige Gleichsetzung hitte Kanetomo aber moéglicherweise
vor ein weiteres Problem gestellt. Wie hitte er die implizite Bevorzu-

% Jihens Kuji hongi gengi enthilt zum Stichwort ,,Verborgen und Offen bil-
den eigene Bereiche® einen lingeren Unterabschnitt, in dem sich folgende
Aussagen finden:

Yin und Yang sind urspringlich eins. Das Eine Qi verwandelte sich in die
Dinge. Schon als es sich in Himmel und Erde teilte, gab es das Verborge-
ne und das Offene. Verborgen, das ist der Tod. Er wandelt das Yang und
fihtrt es zum Yin zurlck. Offen, das ist das Leben. Es wandelt das Yin
und 1aB3t es als Yang erscheinen. [...]

Fragt man nach der urspringlichen Quelle, so transformiert sich diese
zunichst in Yang und wird zum Lebendigen, zum Offen-Sichtbaren .
Dann wandelt sich das Yang zu Yin, es kehrt zum Tod, zum Verborgenen
zurtck. Urspringlich ist dies die Eine Substanz, die sich teilte und beide
Aspekte hervorbrachte.

(Kuji hongi gengi 3, NST 19: 137-138)

Es gibt also zwei Reihen von Entsprechungen: Yang—Offen—Leben; Yin—Ver-
borgen—Tod. Jihen ist im Ubrigen der einzige Shinto-Autor des Mittelalters, der
sich mit Fragen von Leben und Tod systematisch auseinandersetzt.
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gung des Geheimen, die im MY durchgingig zu sptren ist, beibehal-
ten sollen, wenn das Geheime zum Offenen wie Yin zu Yang steht?
Fir Jihen, der ein Theoretiker war und keine bestimmte priesterliche
Linie vertrat, war es ein Leichtes, Yin mit dem Tod und Yang mit
dem Leben zu verbinden und gleichzeitig zu postulieren, dal3 der
Gegensatz zwischen den beiden nur ein scheinbarer sei, denn Leben
wandle sich in Tod und Tod in Leben.”" Kanetomo aber hatte mégli-
cherweise Bedenken, durch solche Assoziationen die Attraktivitit
seines esoterischen Bereichs zu schmilern. Es mag dies der Grund
dafiir sein, daB3 er die beiden dualistischen Begtiffspaare Yin/ Yang
und Offen/Geheim weitgehend getrennt von einander behandelte,
auch wenn er ithre Verschiedenheit nirgends explizit behauptete.

0.2.6. Drei Uranfinge, Drei Wunder, Drei Taten

Mit der Erérterung des Begriffes shinto in mujo reiho shinto kaji (A35
tf.) fihrt der imaginire Antwortgeber des MY den Fragesteller end-
gultig in den ,inneren®, ,verborgenen®, ,geheimen® Bereich des
Yoshida Shinto ein und verzichtet von nun an auf die Erwihnung
eines entsprechenden ,auleren®, ,offen-sichtbaren® Gegenstiicks.
Damit er6ffnet sich — ohne dal3 dies auf den ersten Blick zu erkennen
wire — ein neuer Abschnitt, der auch formal vom vorherigen
abweicht: An die Stelle einer dualen oder biniren Organisation der
einzelnen Themen tritt eine triadische. Der gesamte Abschnitt wird
von den triadischen Rubriken ,,Himmel, Erde, Mensch® bestimmt.*

*' Erortern wir die Transformationen, so sind sie alle Yin und Yang.
Lebens-Yang und Todes-Yin, ihre Substanz ist nicht-zwei. Herz-Gott und
Form-Geist, ihr Wesen kehrt zuriick zum Einen. Es entsteht und vergeht
von selbst, ohne Miihe ist es sichtbar oder verborgen.[...] Es ist ein Irrtum,
Geburt und Tod zu betrauern. Yin und Yang wandeln sich in einander,
willktitlich (midari ni) nennen wir es einmal so und einmal anders.

(Kuji hongi gengi 3, NST 19: 139)

% Formal ordnet sich der triadische Abschnitt des MY allerdings der Triade
Substanz (tai &), Funktion (vi M) und Erscheinung (sé fH) unter. Diese dem
Buddhismus entnommenen Kategorien werden allerdings nur einmal (A37) kurz

H
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Wird im ,,dualistischen® Teil bei jedem Thema gefragt: ,,Wie verhilt
sich das-und-das im Bereich des Offenen, wie verhilt es sich im
Bereich des Geheimen?*, so lautet die typische Fragestellung des tria-
dischen Teils: ,,Wie verhilt sich das-und-das im Fall des Himmels, im
Fall der Erde, im Fall des Menschen?

Letztlich ist es jedoch nicht das Hauptanliegen des MY, den
Aufbau und die Entstehung der Welt zu erkliren. Es scheint viel-
mehr — und damit nehme ich das Ergebnis dieser Analyse bereits z.T.
vorweg — dal} auf das bereits beschriebene ontologische Modell der
Yin-Yang Lehre zuriickgegriffen wird, um es auf den Bereich der
Liturgie, bzw. auf das Ritualsystem des Yoshida Shinto zu tbertra-
gen. Aus der Yin-Yang Lehre ergibt sich die Triade Himmel, Erde,
Mensch, im Ritualsystem — das dem Buddhismus entlehnt ist — gibt
es die Triade ,,Ubungen des Kérpers, Ubungen des Mundes, Ubun-
gen des Geistes. Was liegt niher, als die beiden in Ubereinstimmung
zu bringen? Himmel, Erde und Mensch sind, wie wir gesehen haben,
metaphysische Instanzen, die drei rituellen Ubungen sind konkrete
Aktivititen. Aus Symmetriegriinden bedarf es einer dritten Triade,
die verantwortlich fir die Verbindung zwischen den metaphysischen
Instanzen und den irdischen Handlungen ist. Diese dritte Triade, bzw.
die ihr zukommende Funktion und Bezeichnung, ist — wie wir noch
sehen werden — einer der Hauptproblempunkte in der Interpretation
des MY. Um diese Problematik verstindlich zu machen ist es notwen-
dig, der Argumentation des triadischen Abschnitts zunachst Punkt ftr
Punkt zu folgen.

In A37 erfahren wir zunichst die Namen der eben angesproche-
nen drei Triaden: Es sind die sangen =7z, die ,,Drei Uranfinge®, die
sanmyo — i die ,,Drei Wunder®, und die sangyo =17, die ,,Drei
Taten“. Alle drei bringen letztlich einen Aspekt des Wortes shinto
zum Ausdruck. Shinto, ,,Weg der kami*, bezeichnet demnach

> die gottlichen Instanzen von Himmel, Erde und Mensch, also
die kami selbst;
> aber auch ihre Figenschaften oder Krifte;

angerissen und spielen offenbar kaum eine nennenswerte Rolle im Denken
Kanetomos.
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> und schlief8lich die rituellen Handlungen, um diese Krifte zu
aktivieren.

So weit hergeholt uns diese Begriffsbestimmung heute erscheinen
mag, sie deckt sich wahrscheinlich mit dem weiten Bedeutungsfeld,
den der Terminus shintd im Mittelalter tatsichlich hatte.”

Nachdem die erste Triade, sangen, kurzerhand mit Himmel, Erde
und Mensch — den Drei Daseinsformen — identifiziert wird, wendet
sich der Text einer genaueren Bestimmung des Begriffes sanmyo, die
Drei Wunder, zu. Darunter lassen sich wohl am chesten gewisse
metaphysische oder paranormale, spirituelle Krifte verstehen. Im
einzelnen werden sie als ,,Gottliche Verwandlungen® (shinpen ##45),
wgottliche Durchdringungen®  (inziai ## 18 ) und Gottliche Krifte
(shinriki #/7) bezeichnet.* Kanetomos Erklirung impliziert zunsichst,
dal3 es sich dabei um spezifische, fiir jeweils eine der Drei Daseins-
formen charakteristische Eigenschaften handelt (A40). Dann erfahren
wir, dal3 die ,,Drei Wunder® (sanmyo) zwar einerseits jeweils mit einer
der Drei Daseinsformen eine privilegierte Beziehung unterhalten, ande-
rerseits aber in den beiden anderen Daseinsformen auch irgendwie
vorhanden sind (A42). Ahnlich wie kein Bereich der sichtbaren Welt
ausschlief3lich Yin oder Yang ist, ist auch keines der Drei Wunder allein
fir eine der Drei Daseinsformen zustindig. Es gibt also drei mal Drei
Wunder, nimlich in Himmel, Erde und Mensch jeweils alle drei.
Kanetomo fiithrt sogar einige Beispiele an, um die einzelnen ,,Wunder
niher zu charakterisieren. Bisher ist es mir noch nicht gelungen, in
diesen Beispielen eine durchgehende Systematik zu erkennen, ich kann

¥ Die Verwendung von ,,shint6* im Sinne einer religiésen Strémung oder
Lehre (von mir durch die Schreibung ,,Shinto* hervorgehoben), wie sie zu
Beginn des MY auftaucht, war wie schon mehrfach betont, eine vergleichsweise
neuartige Einengung des Begriffs (vgl. dazu Kuroda 1981: 9-14).

* Die Termini sind wahrscheinlich dem esoterischen Buddhismus entnom-
men, wo sie allerdings nicht als Triade auftreten (vgl. Demura 1997: 58). Diese
Annahme wird durch eine Bemerkung des MY (A75)bestitigt, in der es heil3t:
,,Jm Sutra vom kaji der gottlichen Verwandlungen (= Dainichi Sutra, B.S.) und in
allen anderen Sutren und Kommentaren ist viel von Géttlicher Verwandlung,
Gottlicher Durchdringung und Gottlicher Kraft die Rede. Ist dies nicht auch
Shinto?*
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mich vielmehr des Eindrucks einer gewissen Beliebigkeit der Beispiele
nicht erwehren.  Ich vermute allerdings, dall Kanetomo seine
Beispiele nicht ganz frei erfunden, sondern aus anderen Quellen
tbernommen haben koénnte. Fine systematische Form erhalten die
Drei Wunder im Grunde nur fur den Bereich des Menschen, wo sie
folgendermallen definiert werden:

Das Wesentliche des Menschen ist die Gottliche Kraft. Kommt
man nun auf die Drei Bereiche (= die Drei Wunder, B.S.) zu
sprechen, mit denen [der Mensch] ausgestattet ist, so sind die
Gottlichen Krifte des Menschen Verneigung, Opfer und Hand-
zeichen. Die Goéttlichen Durchdringungen, das sind Lesen,
Rezitieren und Vortragen. Die Gottlichen Verwandlungen, das
sind Meditation, Visualisierung und Vorstellung.

(MY: A45)

Aus diesen Beispielen 1aB3t sich unschwer erkennen, dafl die Drei
Wunder des Yoshida Shinto im Fall des ,,Menschen® mit den bereits
erwihnten ,,Drei Handlungen® (sango =€) des esoterischen Bud-
dhismus, bzw. den drei Kategorien rituellen Handelns korrespon-
dieren. Diese drei Kategorien bestehen wie erwihnt aus rituellen
Ubungen des Kérpers, des Mundes und des Geistes. Das dieser
Kategorisierung zugrunde liegende Konzept geht davon aus, dal3 das
Ziel einer rituellen Handlung nur durch die effektvolle Kombination
dieser drei Aspekte erreicht werden kann. Was dies im Fall des
Yoshida Shinto bedeutet, 146t sich anhand des Terminus kaji etwas
genauer bestimmen.

* So offenbart sich das Wunder »Verwandlung® im Himmel in Form von
Sonne, Mond und Sternen, auf Erden hingegen durch das Austreiben der Zweige
und Blitter der Pflanzen, das Aufblihen der Bliten, das Reifen der Frucht. Dem
Wunder ,,Durchdringung® entspricht im Himmel Kilte und Hitze, Monatsanfang
und -ende, Tag und Nacht; und auf der Erde die Tatsache, dal3 Berge und Stimpfe
von Qi (Dimpfen?) durchzogen sind, daf} die Gezeiten zu- und abnehmen, und
dall das Qi (Atemluft?) zu allen Lebewesen befordert wird. ,Kraft“ bedeutet
schlieBlich im Fall des Himmels Blitz und Donner, Wind und Regen, im Fall der
Erde Berge und Flusse, weite Ebenen und Meeresbuchten (A43—44). Siche dazu
genauer die Anmerkungen zu A43 und 44 im Ubersetzungsteil.



224 KAPITEL 6

6.2.7. Kaji

Der Begriff kaji J#f stammt aus dem Buddhismus und ist schon
dort eng mit den Drei Handlungen verbunden. Kaji ist ein Uberset-
zungsterminus fir skr. adhisthana, ein Wort, das tiber Bedeutungen
wie ,,Basis®, ,Standplatz®, ,Residenz® oder ,Herrschaft* verfigt
(Monier-Williams: 22). Im buddhistischen Kontext ergeben sich da-
raus Bedeutungen wie ,,mastery, power; [...] control [...]; oftener supra-
natural, magic power* (Edgerton 1977: 16). Im sino-japanischen Kon-
text erfolgt offenbar eine weitere Verschiebung und Erweiterung die-
ses Bedeutungsfeldes. Kaji ist ,,to bestow upon and embrace. I. The
term refers to the compassion of the Buddha which is bestowed
upon sentient beings and embraces them. II. In esoteric Buddhism,
kaji usually indicates a prayer or ritual, since the Buddha responds to
these actions.” (JEBD: 174)

Etwas verstindlicher wird dies durch die Erklirungen des Mikkyo
daijiten (MD). Danach ist kaji ein mit einander in Ubereinstimmung
(kanno) kommen. Es gibt Mensch-Mensch-kaji, Mensch-Buddha-kaji
und Buddha-Buddha-kaji. Der typische Fall ist die Ubereinstimmung
des Menschen mit Buddha, wobei zwei Komponenten wichtig sind:
Die barmherzige Weisheit des Buddha, der den Menschen mit sich
Ubereinstimmt, und die Bereitschaft des Gldubigen, sich Buddha
anzuvertrauen. In den Fachtermini des esoterischen Buddhismus aus-
gedriickt: ,,Weil zwischen Lebewesen und Buddha Gleichheit (byodo)
und Harmonie (enyii) besteht, gibt es zwischen ihnen kaji-Uberein-
stimmung (kaji kanno).* (MD: 234)

Im konkreten rituellen Kontext kommt Ubereinstimmung durch
die drei rituellen Handlungen (hier sanmitsu) zustande, man spricht
daher auch von sanmitsu kaji. Genau besehen geschieht dies, indem
die physischen Titigkeiten, die Worte und die Gedanken (sango) des
Ritualisten tbereingestimmt, bzw. ident (ittai) werden mit den ,,Drei
Geheimen Handlungen® (sanmitsu) des Buddha. Auf diese Weise
kommt es zur ,,Buddha-Werdung in diesem Leib* (sokushin jobutsu).
(MD: 837.) Kaji ist also offenbar ein Prozel3. Er reicht von der tech-
nischen Anwendung einzelner ritueller Handlungen bis zu deren Ziel,
im gegenwirtigen Leben und in gegenwirtiger Gestalt Buddhaschaft
zu erlangen. Kaji umfal3t scheinbar das gesamte Set von Finzelschrit-
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ten, die zu diesem Ziel fiuhren, kann aber auch jede einzelne Phase
fir sich bezeichnen. Etwas pragmatischer ausgedriickt landen wir
somit tatsichlich bei einer dhnlichen Definition wie der des JEBD:
Kaji ist a) Ubereinstimmung mit der Gottheit, b) ein Ritus, c) ein
Gebet.

Kanetomo macht, wie wir im letzten Kapitel gesehen haben, weit-
laufig Gebrauch von diesem polymorphen Terminus und baut ihn
auch als Phrase in Gebetstexte ein. Im MY entwickelt er dartber
hinaus eine Theorie von Kaji (A53). Diese Theorie beinhaltet u.a. eine
Erklirung, warum kaji zwar im buddhistischen Ritual eine Rolle
% Meiner Ansicht

nach handelt es sich um eine der originellsten Stellen des MY, die

spielt, aber dennoch ein shintoistisches Konzept ist.

Kanetomos Talent zur Synthetisierung der verschiedenen geistigen
Traditionen und seinen kreativen Umgang mit etymologischen Erkla-
rungsmustern eindrucksvoll unter Beweis stellt. Die Theorie basiert
auf dem Gleichklang des buddhistischen Terminus kaji mit dem japa-
nischen Wort kaji fir ,Steuerruder. Diese Homophonie ist laut
Kanetomo kein Zufall, sondern beruht auf einer wesensmal3igen
Identitit des Steuerruders mit den mystisch-rituellen Vorgingen, die
der religise Terminus bezeichnet. In der Analyse dieses Gedankens
ist es am besten, Kanetomos Herleitung von hinten nach vorne zu
rekapitulieren: Kanetomo vergleicht die Abhaltung eines Ritus mit
dem Lenken eines Schiffes, den Priester mit dem Steuermann. Der
Steuermann steht am Heck des Schiffes, er ergreift mit seinen Han-
den das Ruder (kaji) und fihrt es. Diese beiden Akte identifiziert
Kanetomo mit dem Falten von magischen Handzeichen (mudra) oder
anderen rituellen ,,Handlungen des Korpers®, sowie mit dem Aus-

% DaB das kaji-Konzept des esoterischen Buddhismus schon vor Kanetomo
im Shinto Eingang fand, 1iB3t sich unter anderem durch folgende erhellende
Bemerkung aus dem Ryobu-shintoistischen Reikiki ersehen:

Der [menschliche] Koérper, der durch die Begierden von Leib, Mund und
Geist verunreinigt ist, wird durch die kaji [der Drei Geheimnisse] (also
durch Rituale, die sich die Drei Geheimnisse zu Nutze machen, B.S.) zum
Buddha-Leib.

(Zitiert nach Demura 1973: 29)
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sprechen ritueller Formeln, den ,,Handlungen des Mundes®. Es sind
sozusagen die technischen Grundvoraussetzungen fiir das Steuern
eines Schiffes, bzw. die Wirksamkeit eines Rituals. Zwischen der Be-
wegungen des Schiffes und des Ruders ist aber noch eine Instanz
wichtig: Die Intention des Steuermannes, bzw. sein Wissen, in welche
Richtung er das Schiff steuern soll. Diese Intention vergleicht Kane-
tomo mit den ,,Handlungen des Geistes®.”” Wihrend der Steuermann
am Heck des Schiffes das Ruder bewegt, bewegt sich der Bug des
Schiffes in die gewiinschte Richtung; der Bug reagiert auf den Einsatz
des Steuerruders. Dies entspricht den Taten der kami, die auf das
Ritual reagieren. Die kami mithilfe von Kkaji zu lenken, nennt Kane-
tomo auch ,die geheime Kunst, von hier aus das Jenseits zu
dirigieren.* (A53, a)

Es scheint, als ob sich hier die Richtung der Ubereinstimmung
umkehrt. Ist es im buddhistischen Ritual Buddha (genauer Dainichi
Nyorai), der Gber das Ritual den Gldubigen mit sich selbst tiberein-
stimmt und in diesem Sinne kontrolliert oder lenkt, so impliziert
Kanetomos Definition, dal3 der Priester mittels kaji-Ritual Macht
Uber die kami gewinnt und sie mit dem Ziel des Rituals ,,iberein-
simmt®. Das Subjekt des shintoistischen kaji-Prozesses wire dem-
nach nicht die Gottheit, die den hingebungsvollen Gliaubigen mit sich
Ubereinstimmt, sondern der Glaubige, bzw. Priester, der die Gottheit
lenkt, indem er sie zunichst einmal zum Ort des Rituals , herabruft®
(kanjo) und dann mit seinen Wiinschen tubereinstimmt.

Woher aber stammt nun der Begriff kaji und welches war seine
urspringliche Bedeutung? Kanetomo antwortet, dal3 kaji ein Wort
der Gottersprache (dhnlich wie takamagahara oder himorogi) sei, und
begriindet dies damit, dall es bereits in den alten Schreinnamen

*In seiner allegorischen Darstellung verwendet Kanetomo allerdings nicht
die Termini ,,Handlungen des Koérpers, des Geistes und des Mundes®, sondern
er spricht von ,kaji der gottlichen Kraft, der gbttlichen Durchdringung, der
gottlichen Verwandlung®. Dal3 diese beiden Begriffsreihen in etwa das selbe
bedeuten, 1aBt sich nach den bisherigen Ausfihrungen des MY nur aus eine
kurzen Bemerkung in A45 entnehmen. Fin weiteres Beispiel fiir den labyrinthi-
schen Stil des MY.
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Kashima und Kaliji]tori®® vorkomme. Der Begriff hatte also schon
seit Urzeiten eine religiose Bedeutung. Das Steuerruder wiederum ist
ebenfalls ein quasi-religioses Objekt, denn seine Erfindung beruht
auf einer gottlichen Offenbarung anlidfllich des heiligen Feldzugs der
mythologischen Kaiserin Jingi. Infolge seiner Ahnlichkeiten mit dem
rituellen kaji erhielt das Steuerruder dessen Namen. Dal3 kaji ur-
springlich aus der Gottersprache stammt, erklirt wohl auch den
Umstand, dal3 das selbe Wort in Indien und China in dhnlicher
Bedeutung Verwendung findet. Im Vorbeigehen bietet uns die kaji-
Etymologie also auch einen indirekten ,,Beweis* fiir die Baumtheorie,
nach der Japan die Wurzel, China und Indien hingegen die Blitter
und Bliiten einer einzigen umfassenden Lehre darstellen: ,,\Was die
Buddha-Kinder ‘kaji’ nennen, ist wohl das gleiche wie die Bezeichnung
des Shinto. Dies ist eines der vielen Beispiele fiir Worte, die in allen
drei Lindern verwendet werden.” (A53, d)

Den Titigkeiten des Steuermannes dient das Ruder als Mittel. Eben-
so ist auch kaji im rituellen Sinn ein Mittel. Worin aber besteht kaji?
Ist es der konkrete Vollzug der rituellen Ubungen? Oder sind es die
Krifte, die magical powers, oder das empowerment (Grapard), die aus
den Ritualen erwachsen? Ist also kaji ein Synonym fiir die drei rituel-
len Handlungen oder vielleicht eher fiir die Drei Wunder, die im Fall
des ,,Menschen® aus diesen Handlungen entstehen? All dies a3t sich
natiirlich auch in diesem Fall nicht ganz eindeutig entscheiden. Wie
offenbar schon im Buddhismus kann kaji von Fall zu Fall einmal
mehr das eine oder das andere bedeuten. Dennoch gibt es eine Ant-
wortt, in der zumindest der Terminus ,kaji-Kraft“ mit den Begriffen
Drei Wunder und Drei Taten in einen mehr oder weniger schliissigen
Zusammenhang gebracht wird:

% Ganz aus der Luft gegriffen ist diese Etymologie nicht: Kanetomo bezieht
sich hier auf eine Stelle in der zweiten Nebenvariante der kuniyuzuri-Mythe des
Nihon shoki (vgl. NKBT 67: 150), wo der Schreinname Katori tatsichlich mit der
Zeichenkombination #£HY, ,,Ruder-Halter*, geschrieben wird. Die tbliche Aus-
sprache lautet jedoch ,,Katori* und auch die iibliche Schreibung ist anders.
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Die Drei Wunder (sanmyo), das sind die gottlichen Wunder der
Drei Uranfinge. Die Drei Taten (sangyo), das ist die religiose
Praxis der Drei Wunder. Mit Hilfe ihrer Kraft erfiillen sich eige-
ne und andere Winsche. Das nennt man die kaji-Kraft der
Wunder-Taten der Drei Uranfinge. (A54)

Es gibt also die drei metaphysischen kami-Instanzen Himmel, Erde
und Mensch. Diese haben Eigenschaften oder Fihigkeiten, die wir
die Drei Wunder nennen. Nehmen diese Wunder (wie im Fall des
,Menschen®) die Form einer religiésen Praxis an, so spricht man von
den Drei Taten (sangyo). Sie sind offenbar identisch mit den ,,Drei
Handlungen® (sango) oder ,,Drei Geheimnissen® (sanmitsu) des eso-
terischen Buddhismus. Durch Vollzug dieser Handlungen entstehen
spirituelle Krifte, die fir die Zwecke des Rituals eingesetzt werden
konnen. Diese Kriafte nennt man kaji-Kraft.

0.2.8. Die Funf Wandlungsphasen

Wire an dieser Stelle die Erlauterung der triadischen Begriffe des MY
zu Ende, so mufite man sich zwar durch ein labyrinthisches Dickicht
von Begriffen arbeiten, hitte aber am Ende doch ein verhiltnisméGig
einfaches, klares Schema vom Zusammenhang der kosmologischen
und der rituellen Ordnung. Doch 1i3t sich weder die chinesische
Kosmologie allein auf die Triade Himmel, Erde, Mensch reduzieren,
noch gibt sich Kanetomo mit diesem Schema zufrieden. Es muf3
auch noch die Lehre von den Funf Wandlungsphasen in das ganze
System integriert werden.

Ich habe schon angedeutet, daf3 es nicht leicht ist, diese Vorstel-
lung ontologisch mit Yin/Yang und den Drei Daseinsformen in
Einklang zu bringen. Die chinesische Klassik selbst enthalt hierzu
widerspriichliche Angaben.” Noch zweifelhafter ist allerdings, in

¥ Das MY enthilt zu der Frage, welches Schema dem anderen vorausgeht,
nur einen dunklen Hinweis, indem es nidmlich fiinf der uranfinglichen mytholo-
gischen Gottergenerationen als Entsprechungen der Finf Phasen ansieht. Es
handelt sich, genau genommen, um die Generationen 2 — 6. Generation 1 ist der
Urgott, Generation 7 hingegen Izanagi und Izanami, die schon im Nihon shoki
—
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welcher Form die Finf Phasen in das bereits vorgestellte begriffliche
Schema des MY integriert werden. In A56 antwortet der Text nim-
lich auf die Frage ,,Was sind die Drei Taten (sangyo)?*:

Es sind die Finf Phasen (gogyo) des Himmels, die Finf Phasen
der Erde und die Funf Phasen des Menschen. Daher die
Formel:

,,Drei” kommt von den Drei Daseinsformen,
,» Tat™ (gyo) bezeichnet die Funf Phasen (gogyo).

In der Ubersetzung ist diese Aussage besonders unverstindlich, da
sich die Mehrfachbedeutung des Zeichens gyo 17 (1. gehen— Durch-
gang — , Phase®; 2. durchfiihren — rituelle Ubung— ,,Tat) nicht
wiedergeben ldB3t. Im Japanischen mag die obige Erklirung natir-
licher klingen. Dennoch, wie man den Begriff sangyo auch dreht und
wendet, die Vorstellung ,,[rituelle] Ubungen (gyd) entsprechend den
Drei [Daseinsformen] 1i3t sich kaum mit der der Vorstellung
,»[Funf] Wandlungsphasen (gyo) in den Bereichen der Drei [Daseins-
formen|“ in Einklang bringen. Mit dieser Antwort fallt das in A54
testgelegte Schema also urplétzlich wieder auseinander.

Auf diesen Widerspruch wird jedoch im MY nicht eingegangen.”
Die Neubestimmung des Begriffs sangyo eroffnet bloB3 eine lange
Folge von Entsprechungen, die sich aus dem Funf-Phasen Konzept
ergeben (A57-59). Die einzelnen Beispiele sind im Ubersetzungsteil
ausfihrlich kommentiert. An dieser Stelle soll die Feststellung genti-
gen, daf3 Kanetomo — ganz im Einklang mit taoistischen Quellen — in

mit Yin und Yang identifiziert werden. Nach diesem Hinweis entstehen die Funf
Phasen somit vor Yin und Yang. Es ist allerdings nicht sicher, in wie weit Kane-
tomo in der Gleichsetzung chinesischer Konzepte mit japanischen Goétterge-
stalten tatsichlich eine ontologische Aussage intendierte. Die Gleichsetzung
stammt im Ubrigen nicht von ihm, sondern war schon zuvor im esoterischen
Shinto gingig: Die Identifikation der Gottergenerationen 2 — 6 mit den Funf
Phasen gehért laut Osumi Kazuo zu den Standardthesen des esoterischen Shinto
(vgl. NST 19: 78). Sie findet sich auch in Jihens Toyoashihara shinpii waki oder im
Shinté hisetsu (s. Mure 1996, besonders S. 102—103 und 136-137).

% Auch die Sekundatliteratur hat meines Wissens darauf noch nie aufmerk-
sam gemacht.
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Himmel, Erde und Mensch jeweils spezifische Korrespondenzen mit
den Fiunf Phasen findet, dhnlich wie zuvor fur diese drei Bereiche
jeweils spezifische ,,Wunder* aufgezahlt wurden. Wendet man also
auf all diese Phinomene den Terminus sangyo an, so pallt auch die
Ubersetzung ,,Drei Taten* nicht mehr. Man mii3te genau genommen
von den ,,Phasen der Drei* sprechen.

Im Anschluf3 an die langen Listen von ,,Pentaden® beschlief3t der
Text das Thema Funf Phasen mit einem abschlieBenden Restiimee,
ahnlich wie oben A54:

Es gibt drei Sphiren (sankai), nimlich die Drei Uranfinge Him-
mel, Erde, Mensch. Simtliche Phinomene gehoéren zu den Finf
Phasen, in die sich die Drei Uranfinge verwandelt haben. Die
Erzeugnisse der Funf Phasen (gogyo no shoi), das sind Géttliche
Verwandlung, Gottliche Durchdringung und Géttliche Kraft.
Sie werden als die Drei Wunder (sanmyo) bezeichnet.  (A60, a)

Wir haben es nunmehr mit einem neuen Schema zu tun, in dem nicht
nur der Begriff sangyo eine neue Bedeutung erhalten hat, sondern
auch der Begriff sanmyo. In A61 heil3t es nimlich: ,,Das Austben der
Drei Handlungen (sango) ist ein Teilaspekt der Drei Wunder.” Ver-
gleichen wir unser altes mit dem neuen Schema, so erhalten wir

tolgende Begriffsreihen:

Sangen — sanmyo — sangyo (Drei Taten) (A54)
Sangen — sangyo (Phasen der Drei) — sanmyé (- sango) (A60-61)

Beide Reihen beginnen und enden mit mehr oder weniger identi-
schen Vorstellungen, nimlich den Drei Uranfingen einerseits und
den drei rituellen Handlungen andererseits. Ihre Ubereinstimmung ist
denn auch zweifellos die grundlegende Idee des gesamten triadischen
Abschnitts. Zwischen den zwei Leitvorstellungen liegen zwei Wege,
um von der einen zur anderen zu gelangen. Diese beiden Wege
schlieBen sich nur dann nicht aus, wenn man den Terminus sangyo
als Homonym begreift, das —, zufillig” — zwei ganz verschiedene
Dinge bezeichnet. Nur durch die Stellung in den oben angefithrten
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Reihen ist zu entscheiden, welche der beiden Bedeutungen nun im
speziellen Fall zutrifft. "

Es 143t sich nur spekulieren, warum es notwendig war, Uber zwei
unterschiedliche Wege zur Ubereinstimmung der Leitbegriffe zu gelan-
gen. Handelt es sich um eine weitere labyrinthische Technik, also um
ein bewulltes Anlegen irrefithrender Fahrten, oder ist Kanetomo hier
womoglich tatsichlich selbst Gefangener seines diskursiven Labyrinths
geworden? Reprisentieren die beiden Schemata unterschiedliche
Phasen seiner personlichen Konzeption, die zu verschiedenen Zeiten
entstanden, deren Widersprichlichkeit sich Kanetomo aber nicht ein-
gestehen wollte? Leider wurden inhaltliche Fragen dieser Art bislang
weder von Nishida Nagao noch von Demura Katsuaki, oder anderen,
die sich Verdienste fir die Aufarbeitung der Textgeschichte der
Yoshida Schriften erworben haben, angeschnitten. Ich selbst méchte
mich an dieser Stelle damit begniigen, auf diesen zweifelhaften Punkt
im Lehrgebiude des MY aufmerksam zu machen.

0.2.9. Die drei Arten ritueller Handlung

Nach dem Abschluf3 des Themas Fiinf Phasen kommt das MY noch
einmal explizit auf die Drei Handlungen — diesmal mit dem buddhis-
tischen Terminus sango bezeichnet — zu sprechen. In erster Linie
geht es darum, das Yin-Yang Konzept explizit mit den Drei Hand-
lungen in Finklang zu bringen (s.a. S. 218). Kanetomo gelingt dies,
indem er die rituellen Handlungen des Geistes (Meditation, Kon-

“Im MY scheint es fast, als ob die erste der beiden Reihen die wichtigere wire.
Sie ist es, die zu Beginn der triadischen Erorterungen in A37 erwihnt wird, und ihr
gelten auch die ausfithrlicheren Erklirungen. Die Finf Phasen Theorie wirkt
hingegen irgendwie eingeschoben, ein wenig wie ein Fremdkoérper, der nur durch
eine Verletzung der inneren Gesetzmaligkeiten notdirftig in das bereits bestehen-
de Schema hineingepref3t werden konnte. In den groflen Ritualen findet sich
hingegen nur die zweite Reihe. Namentlich in der sogenannten sanshu kaji Formel,
die hdufig am Beginn eines neuen Ritualabschnitts rezitiert wird, lautet ein Vers
,,sangen sangyo sanmyo Kaji“ (s. z.B. Anhang 18S, Abschnitt 8). Im Yuishinto dai-
goma shidai (ST 7/9: 19—45) taucht derselbe Vers auch in anderen Zusammenhin-
gen mehrmals auf.
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templation und Visualisierung) als Yin-Handlungen definiert; die
Handlungen des Mundes (Vorlesen, Rezitieren, Vortragen) als Yang-
Handlungen; und die Handlungen des Korpers (Verbeugung, Opfer,
mudra) als eine Kombination oder den Wechsel der beiden:

Meditation, Kontemplation und Visualisierung — die kontemp-
lativen Energien der Yin-Seele — sind die esoterische Praxis, um
die Handlungen des Geistes zu reinigen.

Vortlesen, Rezitieren und Vortragen — die vorstoBenden Tu-
gend-Krifte der Yang-Seele — sind die esoterische Praxis, um
die Handlungen des Mundes zu reinigen.

Verbeugung, Opfer und mudra — Ausdruck des Kreislaufs von

Himmel und Erde — sind die esoterische Praxis, um die

Handlungen des Korpers zu reinigen.

MY: A61, ¢

Dieser Kunstgriff, um von einem dualen Schema in ein triadisches zu
wechseln, steht durchaus im Einklang mit traditionellen Erklarungen
zu Himmel, Erde und Mensch. Yin wird in diesem Zusammenhang
mit der Bewegung des Zuriickweichens, Yang mit der Bewegung des
Vordringens in Zusammenhang gebracht.” In schematischer Darstel-
lung ergibt sich die Folge:

> Yin (Erde) — Rickzug, Ruhe — Meditation — Lauterung des
Geistes

> Yang (Himmel) — Vordringen, Bewegung — Rezitation, lautes
Beten — Lauterung des Mundes/ der Rede

>  Kombination von Yin und Yang (Mensch) — periodische Ver-
inderungen — Verbeugung, etc. — Liuterung des Korpers/ der
physischen Tiatigkeiten.

Allerdings ergibt sich aus diesem Schema riickwirkend ein Wider-
spruch zu A45, wo wir zum ersten Mal mit einer Ubereinstimmung
der Drei Daseinsformen — vertreten durch die Drei Wunder — und

* Wir sind auf diesen Punkt bereits weiter oben (S. 218) zu sprechen
gekommen.
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der Drei Handlungen konfrontiert wurden. Hier lautete das Schema
(das sich im tbrigen in A54 wiederholt):

>  Erde (Yin) — ,,Durchdringung® (= Wunder der Erde) — Rezi-
tieren, etc. (Mund)

> Himmel (Yang) — ,,Verwandlung® (= Wunder des Himmels) —
Meditation, etc. (Geist)

> Mensch (Yin und Yang) — ,,Kraft” (= Wunder des Menschen)
— Verbeugung, etc. (Korper)

Die Erklirung fiir letzteres Schema scheint mir darin zu suchen, daf3
sich das Binom jinzi, hier notdirftig mit ,,g6ttlicher Durchdringung*
Ubersetzt, besser mit einem verbalen Akt assoziieren 1463t als shinpen,
,»gottliche Verwandlung® oder ,, Transformation®. Dennoch ist Kane-
tomo hier offenbar ein weiterer interner Fehler unterlaufen, indem er
namlich die verbalen Akte eines Ritus einmal als Erd- oder Yin-
Aktivitit (A45), einmal als Himmels- oder Yang-Aktivitit (A61, c)
definiert und entsprechend auch die geistigen Akte unterschiedlich
zuordnet. Fest steht in beiden Schemata, daf3 die physischen Aspekte
rituellen Handelns dem Zwischenbereich von Yin und Yang, also
dem Menschen zuzuordnen sind, was in A45 zu der Formulierung
fihrt, die ,,Kraft sei das ,,Wesentliche* (taitei) des Menschen.®

0.3. Zwischenbetrachtung

Gerade die letzten Schritte dieser Analyse haben uns in eine Richtung
gefiihrt, die ein Restimee des esoterischen Teils des MY nicht leicht
machen. Nachdem wir anfinglich ambivalente und vieldeutige For-
mulierungen des Textes als gezielte Techniken im Sinne eines laby-
rinthischen Diskurses zu deuten versucht haben, stof3en wir hier auf
mehrere Punkte, an denen das religiose System des Yuiitsu Shinto

“ Man mag darin einen Hinweis erblicken, dal Kanetomo innerhalb seines
Ritualsystems mehr Wert auf die korrekte Abfolge physischer Titigkeiten legte,
als auf die korrekte Rezitation der Gebete und die richtige Form von Meditation,
Visualisierung u.dgl.m.
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tatsachlich nicht mehr konsistent und in sich widerspruchsfrei
erscheint.

Wie immer man diese internen Verstofle gegen das bereits auf-
gestellte System allerdings bewertet, der Punkt, der mir vor allem
wichtig erscheint, ist der Nachweis, daf3 es tiberhaupt so etwas wie eine
Systematik im Yoshida Shinto gibt, und dal3 diese Systematik keines-
wegs nur notdiirftig aus bereits Vorhandenem zusammengestoppelt
wurde. Gerade der allgemein vernachlissigte esoterische Teil des Tex-
tes enthalt einen Schlissel zum Verstindnis, wie Kanetomo sein religi-
oses Gebaude, also die ,Innere Lehre” und das Ritualwesen des
Yuiitsu Shinto, konstruierte.

Kanetomo verfiigte zweifellos tiber eine intime Kenntnis der
chinesischen Philosophie, mit Hilfe derer er einen kosmologischen
Rahmen schuf, der das traditionelle shintoistische Pantheon ein-
schlof3, alle buddhistischen Vorstellungen zur kosmischen Ordnung
dagegen ausklammerte. Alle kami lieBen sich demnach unter die Rub-
riken der ,,Drei Uranfinge® einordnen, die zusammen shinté ergaben
— hier im Sinne von ,,Handlungs- und Seinsweise des Gottlichen®
(vgl. A30).

Er war des weiteren nicht nur im Besitz einiger dem esoterischen
Buddhismus dhnlicher Rituale, er kannte auch die Theorie, die die
Wirkungsweise esoterischer Rituale im Buddhismus begriindete.
Diese Theorie, die sich vor allem auf die Ubereinstimmung der Drei
Handlungen des Ritus mit den Drei Geheimnissen des Buddha
stiitzt, dnderte er dahingehend ab, dal3 er an Stelle von Buddhas Ge-
heimnissen die Wunder der ,,Drei Uranfinge® setzte.

Dies ist meiner Meinung nach das verhiltnismiGig simple Grund-
schema der geheimen Lehre des Yuiitsu Shinto. Alles weitere sind
mehr oder weniger elaborierte Techniken, diesem Schema Tiefe und
Uberzeugungskraft zu verleihen. Die mystifizierenden Aussagen des
Textes sind allerdings nur zum Teil unmittelbare Erfindungen des
Autors. Sie gehen zum GroBteil auf Erklirungen der chinesischen
Klassik zurtick. Wie etwa ein triadisches Grundschema mit verschie-
denen anderen Zahlenreihen, vor allem den Zahlen 2, 5, und 9
verbunden wird, war — wie schon Marcel Granet gezeigt hat — Teil
einer langen geistesgeschichtlichen Tradition in China. Dieses
Denken war im Japan des 15. Jahrhunderts zweifellos nicht fiir jeden
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selbstverstindlich, fiir Spezialisten des chinesischen Orakelwesens
aber sehr wohl. Die in Kapitel 5 skizzierten Riten bestitigen, dal3
diese Zahlenreihen nicht nur in der Theorie sondern auch in der
rituellen Praxis des Yoshida Shinto einen hohen Stellenwert besal3en.

Auf der Suche nach der Innersten Offenbarung des Yuiitsu
Shinto erfihrt man im MY lediglich, daB es eine Ubereinstimmung
zwischen rituellem Handeln und dem Tun der kami gibt. Die esoteri-
sche Lehre spielt den Ball so gesehen dem esoterischen Ritualwesen
zu. Das Ritualwesen errichtet, wie wir gesehen haben, eine symbo-
lische Ordnung. Diese symbolische Ordnung schafft die Voraus-
setzung, um mit den Géttern in Kontakt zu treten. Durch die Praxis
des Rituals lernt der Initiand die symbolische Ordnung kennen.
Durch das MY erfihrt er, dall diese symbolische Ordnung mit der
Ordnung der Welt identisch ist. Diese Erkenntnis erlangt er jedoch
nicht allein durch das MY, sondern indem er schrittweise Ritual und
Text vergleicht, also retrospektiv. An keiner Stelle wird ihm diese
Ubereinstimmung explizit mitgeteilt — es gibt ja nicht einmal einen
klaren Terminus fur ,,Ordnung® —, sondern er entdeckt sie, sobald er
die mystischen Beschreibungen der Welt, die das MY enthilt, im
Ritual wiederfindet.

Es ist daher vielleicht auch nicht von alles Gberragender Bedeu-
tung, ob die Theologie des MY in allen Einzelheiten in sich wider-
spruchsfrei ist oder nicht. Denn im Grunde legt sie dem Gldubigen
blof3 Fihrten, auf denen er zu der gewiinschten Identifikation von
symbolisch-ritueller Ordnung mit der grundlegenden Ordnung der
Welt gelangen soll. Viele Einzelschritte dieser Identifikation werden
aber offenbar dem Intellekt des individuellen Glaubigen tberlassen.
Wie die Shinto taii gibt sich auch das MY selbst als historisches Pro-
dukt zu erkennen. Es beruht zwar auf den erwihnten , kanonischen
Schriften® des Genpon-sogen Shinto (den ,,Drei Leitfiden der
Gotter®), aber es ist letztlich doch nichts anderes als ein Katalog von
frequently asked questions, die ein menschliches Individuum, vorgeb-
lich Urabe Kanenobu, einem anderen Individuum auseinandersetzt.
Damit bleibt ein gewisser Spielraum offen, wie weit dem MY-Text
selbst die Autoritit eines absoluten Dogmas zukommt oder nicht.
Bei der Lektiire des MY sollte man stets im Gedichtnis behalten, dal3
nicht der Erklirung und dem Verstehen (bunbetsu), sondern der
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richtigen Praxis Primat eingerdumt wird. Es ist kein Zufall, daf3
Kanetomo die Stirke des Menschen eher in seinen physischen Akten
als in seinen Worten oder Gedanken sieht.

0.4. Die Throninsignien — Schitze der Herrschaft

Bevor ich die Besprechung des esoterischen Bereichs endgtiltig ab-
schlie3e, mochte ich mich noch einem letzten ,,esoterischen® Thema
zuwenden, das in Form eines Unterabschnitts in der ,,Rubrik Dualis-
mus® abgehandelt wird und zunichst von nicht allzu grofler Bedeu-
tung erscheint: Die Drei Throninsignien des Tenno, in esoterischer
Terminologie die ,,Drei[etlei] Geist-Schitze® (sanshu no reiho, bzw.
mikusa no takara). Einen Hinweis, dal3 dieses Thema keineswegs zu
vernachlissigen ist, erhalten wir schon durch jene kurzen Bemerkun-
gen in A12 und Al3, in denen die Inhalte von exoterischer Lehre
und esoterischer Lehre stichwortartig angerissen werden (s.a. S. 213).
Diese Inhaltsiibersicht besagt, dal3 die exoterische Lehre tiber die
Entstehung von Himmel und Erde, von den Anfingen des Goétter-
zeitalters, und von den Genealogien der Kaiser und Minister berich-
tet, wihrend es von der geheimen, esoterischen Lehre heil3t, dal3 sie
die Theorie zu folgenden Themen enthilt: Entsprechungen zwischen
den Drei Daseinsformen (Himmel, Erde, Mensch); kaji der Drei
Wunder; Dreierlei Geist-Schitze. Dal3 die Drei Daseinsformen und
die kaji der Drei Wunder tatsichlich eminent wichtig fir die esoteri-
sche Lehre sind, sollte sich aus den bisherigen Erorterungen schliissig
ergeben haben. Worin besteht nun die Bedeutung der ,,Dreierlei
Geist-Schatze*?

Auf den ersten Blick handelt es sich um eine Erorterung magisch-
religioser Gegenstinde, die aus heutiger Sicht nicht mehr von beson-
derer Relevanz und auch fir die Gesamtaussage des Textes nicht un-
bedingt wesentlich sind. Bei genauer Betrachtung zeigt sich aller-
dings, dal3 Kanetomo seine gesamte politische Philosophie, die sich
in der Errichtung des Saijosho Taigenkya materialisiert hat, in diesen
Passagen metaphorisch zum Ausdruck bringt. Um dies nachvollziehen
zu konnen, mussen wir uns allerdings noch ein weiteres Mal in die
Windungen des esoterischen Diskurses begeben.



THEOLOGIE DES YOSHIDA SHINTO 237

Formal entspringt dieser Abschnitt tiber die politische Philoso-
phie des Yoshida Shinto einer Erérterung des Zeichens ho &
,,Ochatz in der Formel mujo reiho shinto kaji. Das Wort | ,Schatz*
bezieht sich laut MY auf zwei Ensembles von Schitzen, die soge-
nannten ,,Drei Schitze® und die ,,Zehn Schitze”. Die Drei Schitze
sind die allgemein bekannten kaiserlichen Throninsignien, bestehend
aus Spiegel, Schwert und Krummjuwelen (magatama). Die Zehn
Schiitze sind dhnliche Objekte, ebenfalls mythologischen Ursprungs.
Beide sind magisch-symbolische Hilfsmittel, die dem Himmlischen
Enkel von seiner gottlichen Grofimutter Amaterasu mit auf den Weg
gegeben wurden, um die Erde zu beherrschen, als er vom Himmel
herabstieg. Die Drei Schitze finden sich in Kojiki und Nihon shoki, die
Zehn Schitze in einer Parallelstelle des Sendai kuji hongi, die in A29
auch vollstindig zitiert wird. Das MY erklirt, daB3 die Drei Schitze
[urspriinglich] im Kaiserpalast autbewahrt wurden (A31), die Zehn
Schitze hingegen im ,,Inneren Platz*“ (A30). Der Innere Platz ist laut
A16 der Ort, wo die esoterischen Zeremonien des Yuiitsu Shinto
abgehalten werden, also entweder der Saijosho Taigenkyu oder die
Zeremonienhalle, in der die Altdre des Yoshida Shinto aufgebaut sind
(s. S. 213, Anm. 25). Das bedeutet, daf3 die Zehn Schitze a) im Besitz
der Yoshida sind und b) zum geheimen Bereich des Yuiitsu Shinto
zahlen. Es verwundert also nicht, wenn auch die Zehn Schitze auf
dhnlich metaphorische Weise beschrieben werden, wie andere
Bestandteile des geheimen rituellen Systems:

,Schatz, das sind die zehnetlei uns von den Gottern Uber-
tragenen Gotterschitze. Es sind Geist-Schitze zur Ausiibung
der Wahren Wunder-Taten (myo-gyo). Daher die Formel:

Die Zehn Gotterschatze — die Zehn Guten Taten der Zehn
Welten/ die Zehn Stadien der Zehn Herzen. */ Ein jedes er-

0 HE jisshin jajia. Dieser Ausdruck verweist auf die 52 Bodhisattva-
Ringe des Buddhismus (BGDJ: 539-40 und 654) und moglicherweise auch auf
die Lehre der zehn Etleuchtungsstufen (Jigjiashinron +f£.0 %) von Kukai
(Ishibashi & Dumoulin 1943: 199).
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fullt (enman),/ ein jedes vollendet (joju),/ und alles entspricht
unseren Winschen (nyoi kanno). (MY: A28)

Die ,,Austibung der Wahren Wunder-Taten spielt offensichtlich auf
die esoterische Praxis des Yoshida Shinto an. Die Zehn Schitze sind
also ganz allgemein ein Hilfsmittel der esoterischen Liturgie. Auf
metaphorischer Ebene entsprechen sie zudem zehn Stadien, die
semantisch mit den zehn Stufen der Erleuchtung von Kukai verbun-
den sind. Was durch sie erreicht werden kann, ist nyoi kanno — die
,Ubereinstimmung mit dem so-seienden Willen® oder prosaischer
ausgedrickt: Wunscherfillung,

Nachdem wir uns im esoterischen Teil des Yoshida Shinto be-
finden, steht es Kanetomo frei, seine Zehn Schitze unabhingig von
irgend einer bekannten Tradition zu interpretieren, denn dieser esote-
rische Teil ist definitionsgemal3 ausschlieBlich den Yoshida zuging-
lich. Wenn die Drei Schitze des Tenno dem Offenen Bereich und die
Zehn Schitze der Yoshida dem Geheimen Bereich entsprechen, lige
es daher auf der Hand, die Zehn Schitze als tGberlegen einzustufen
(Ahnlich wie auch die geheimen kanonischen Schriften den offenen
tberlegen sind). Die Vorstellung, daf} es etwas noch Ehrwiirdigeres
und Fundamentaleres als die Drei Throninsignien geben konnte, ist
allerdings doch mehr, als Kanetomo dem Rezipienten des MY zu-
muten mochte. Er beschreibt das Verhiltnis Drei und Zehn Schitze
daher folgendermalien:

F33: Verhalten sich die Zehn Schitze und die Drei Schitze
daher wie Relativ (gon) und Absolut (jitsu), wie Besser und
Schlechter?

A33: (a) Wie Relativ und Absolut wohl, aber nicht wie Besser
und Schlechter. Die Zehn Schitze sind Geist-Schitze, mit de-
nen alle zehn Welten ausgestattet sind. Sie sind etwas Relatives,
worin sich das Absolute offenbart (gon ni shite jitsu o arawasu).

(b) Die Drei Schitze [hingegen|, das sind: erstens, der Geist
(rei) der Erfillung (enman) der Zehn Schitze — das ist der Yata-
Spiegel; zweitens der Schatz (ho) der [Willens]-Entsprechung
(kanno) der Zehn Schitze — das sind die Yasakani-Krummjuwe-
len; und drittens die kaji [Kraft] der Vollendung (joju) der Zehn
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Schitze — das ist das Schwert Kusanagi. Sie sind also das
Absolute, das mit dem Relativen einhergeht (jitsu ni shite gon o
sonau).

(c) Deshalb gibt es zwar Relativ/Absolut aber nicht Besser/
Schlechter. Die spirituelle Kraft der Zehn Schitze und Drei
Schitze, das sind letztlich die géttlichen Schitze, die zur Herr-
schaft (togyo) ermichtigen [...]. Das sind die Untbertrefflichen
Geist-Schitze (mujo reiho).

Wir sind hier sichetlich ein weiteres Mal mit der bereits bekannten
Schwierigkeit konfrontiert, daf3 der Text sich gegen eine eindimensio-
nale Interpretation zur Wehr setzt. Wir haben es einerseits mit realen
Gegenstinden, andererseits mit metaphysischen Konzepten zu tun.
Beide scheinen in der Passage angesprochen. Einerseits soll durch
den gesamten Abschnitt vermittelt werden, da3 Kanetomo im tat-
sachlichen Besitz der Zehn Schitze des Sendai kujii hongi ist, anderer-
seits geht es Kanetomo auch um die abstrakten Konzepte, die hinter
den zwei Arten von Schitzen stehen.

Was aber bedeutet nun die Unterscheidung von gon und jitsu? Die
Termini sind wiederum aus dem Buddhismus bekannt. Ubersetzun-
gen wie ,,relativ und ,,absolut® (Grapard 1992b: 143) oder ,,Erschei-
nung” und ,,Wirklichkeit (Ishibashi & Dumoulin 1943: 200),
beruhen auf einem Konzept, das im Buddhismus v.a. zur Erklirung
der Unterschiede und Widerspriiche innerhalb der verschiedenen
,, Wahrheiten® des buddhistischen Kanons herangezogen wurde.” In
der honji suijaku Theorie wurde das Konzept auBerdem auf das Ver-
hiltnis von kami und Buddhas angewandt, wobei die kami — die
swopuren® — als , Erscheinungen® oder Emanationen der Buddhas
galten, welche die ,,Urform* und somit die eigentliche ,,Wirklichkeit*
darstellten.

* Je nach eigenem Standpunkt wurden die der eigenen und anderen Lehr-
Meinungen in absolut (wahre) und relativ (wahre) eingeteilt. Besonders Nichiren
machte sich dieses Konzept zu Nutze, um den Vorrang des Lotus-Sutra zu pro-
pagieren.
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Kanetomos Zuordnung von gon und jitsu entspricht hier nicht
ganz den Erwartungen, die sich aufgrund eines solchen Begriffsver-
staindnisses aufdrangen. Muf3ten nicht eher die dem offenen Bereich
zugehorigen Schitze des Tenno als die relativen Erscheinungen, die
dem geheimen Bereich zugehérigen, verborgenen Schitze des Yuiitsu
Shinto als die absolute Wirklichkeit verstanden werden? Dal3 Kane-
tomo hier auf eine implizite Bedeutungsanreicherung seiner Zehn
Schitze verzichtet, indem er sie als gon, relativ, bezeichnet, scheint
mir, wie schon erwihnt, mit der unantastbaren Erhabenheit, die die
Throninsignien auch schon fiir Kanetomos Vorginger hatten,* in
Zusammenhang zu stehen. Wie wir gesehen haben, gab sich Kane-
tomo letztlich nicht allein mit der Behauptung zufrieden, den Drei
Throninsignien vergleichbare Zehn Schitze zu besitzen, sondern be-
anspruchte schliefllich sogar Teile der Drei Throninsignien fiir seinen
Schrein.

Wie aber sieht nun das Verhiltnis der beiden Schitze auf meta-
phorisch-metaphysischer Ebene aus? Wenn wir uns bei der Erorte-
rung von Absatz (b) im obigen Zitat die Freiheit nehmen, die Termi-
ni ,,Geist®, ,,Schatz* und , kaji* als rhetorische Schnoérkel zu betrach-
ten (sie sollen vor allem den Bezug zur Gebetstormel mujo reiho
shinto kaji stirken), so werden die Drei Schitze als Metaphern fiir
HErfullung®, [ Entsprechung und ,,Vollendung* der in den Zehn
Schitzen versinnbildlichten Konzepte angesehen. Die zehn Schitze
sind uns bereits als Zehn Stufen auf dem Weg zur ,,Wunscherfiil-
lung* vorgestellt worden. Nichts anderes als ,,Erfillung®, driickt sich
also auch in den Drei Schitzen aus. Die Zehn Schitze stellen so
geschen den Weg zu den Drei Schitzen dar, diese wiederum kénnen
ohne diese Vorbereitung nicht wirksam werden, und insoferne gibt es
keine Unterscheidung von Besser und Schlechter, bzw. Stirker und
Schwicher zwischen den beiden.

All diese Uberlegungen wiren wohl nur von sekundirer Bedeu-
tung, wenn in den metaphysischen Spekulationen dieser Passage nicht

* Schon Yoshida Kaneatsu widmete den Drei Throninsignien eine eigene
Schrift (vgl. S. 93, Anm. 39). Auch fiir Ichijo Kaneyoshi spielten sie eine bedeu-
tende Rolle.
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auch eine extrem politische Bedeutung mitschwingen wiirde. Obwohl
mit keinem Wort erwihnt, ist der Besitzer der Drei Schitze letztlich
der Tenno, der Besitzer der Zehn Schitze der Oberpriester der
Yoshida Urabe. Das Verhiltnis der Schitze sagt also in erster Linie
etwas Uber das Verhiltnis ihrer Besitzer aus. Geht meine Interpreta-
tion daher in die richtige Richtung, so bedeutet dies: Wenn die Drei
Schitze nur mittels der Zehn Schitze effektiv sein kénnen, so bedarf
der Tenno des Yoshida Priesters. Der Yoshida Priester hat es in der
Hand, den Tenno auf die Erfiillung seiner Pflichten vorzubereiten.”

Diese Interpretation wiirde in der Tat etwas weit her geholt er-
scheinen, wenn sie nicht durch die kurze Bemerkung am Ende von
A33 zusitzliche Bestitigung erfthre: ,,Die spirituelle Kraft der Zehn
Schitze und der Drei Schitze, das sind letztlich die gottlichen
Schitze, die zur Herrschaft (togyo) ermichtigen. Obwohl die bisher
verwendeten buddhistisch konnotierten Termini enman, joji und
kanno eher an transzendente Wunscherfillungen denken lieBen, zeigt
diese Bemerkung, daf3 es dabei offensichtlich auch um sehr konkrete
Zielsetzungen geht. Das Wort togyo hat zwar nicht ausschlieBlich die
Bedeutung von politischer Herrschaft (vgl. NKD 14: 435), in Anbe-
tracht der von vornherein politischen Konnotation der Drei Thron-
insignien und ihres ,Besitzers®, des Tenno, tritt dieser Aspekt aber
zweifellos in den Vordergrund.

Wie u.a. Kuroda Toshio herausgearbeitet hat, bestand im japani-
schen Mittelalter das Ideal, da3 sich religiose Ordnung und weltliche
Ordnung, obwohl von einander verschieden, wechselseitig stiitzen
und erginzen sollten (Kuroda 1996). Weltliche Ordnung wurde in
diesem Zusammenhang als 0bo (Gesetz des Konigs), religiose Ord-
nung als buppo (Gesetz des Buddha) bezeichnet. Was Kanetomo in
seiner Erorterung des Terminus ,,Untbertreffliche Schatze® (mujo

' Diese Interpretation wird nicht zuletzt auch durch die dem MY beigefiigte
Ahnentafel der Yoshida Urabe gestiitzt. Hier sind nicht nur die Vorfahren
Kanetomos in direkter Linie aufgelistet, auch ihre jeweiligen Schiiler und der
Grad ihrer Initiation in den Yuiitsu Shinto sind feinsdubetlich vermerkt. Ein
Gutteil der ,,Schiler sind jedoch Tenno. Es scheint, als ob Kanetomo das
traditionelle Amt des Palastdivinators (miyaji) in das eines esoterischen Priesters
und Ratgebers umfunktioniert hitte (vgl. Kap. 3 und A71, Anm.).
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reiho) andeutet, ist nichts weniger als eine Abanderung dieses Ideals
in 0bo shinpo (weltliche Ordnung, kami Ordnung), bzw. 0bd Yoshida-
ho.* Diese Idee war zweifellos kein reines Wunschdenken. Wie
bereits mehrfach erwahnt, initilerte Kanetomo Tenno Go-Tsuchimi-
kado (1442-1500, r. 1465-1500) wenige Jahre vor der plausibelsten
Abfassungszeit des MY in einige Riten des Yoshida Shinto und
bezog ihn auch danach in seine politischen Machenschaften mit ein
(Geheimbericht-Vorfall, s. Kap. 2).

Der Exkurs tGber die Geist-Schitze zeigt, dall Kanetomo bei sei-
nem Versuch, das Universum von einem kami-zentrierten Stand-
punkt aus zu erklaren, nicht nur in der Realitit, sondern auch auf der
Ebene des theoretischen Diskurses um das Thema der Legitimation
der Tenno-Herrschaft nicht herum kam. Auch berithmte Vorginger,
allen voran Kitabatake Chikafusa, hatten sich dieses Themas ange-
nommen und daraus die Utopie einer Restauration der alten politi-
schen Ordnung entwickelt (s. Varley 1980). Kanetomo, dem es nicht
in erster Linie um politische Ziele ging, wihlte hier einen indirekteren
Weg. Er durchsetzte sein religiéses System mit symbolischen Anspie-
lungen auf das Herrschaftssystem des Tenno-Staats und stellte es
indirekt als die Grundlage des hofischen Zeremonialwesens dar, in
dem die Urabe tatsdchlich nur eine begrenzte Funktion inne gehabt
hatten. Dadurch manipulierte er das traditionelle hofische Zeremo-
nialwesen auf kaum merkbare Weise: Auch wenn die einzelnen Re-
terenzen des MY jeweils mehr oder weniger korrekt sein mogen,
wird das System als Ganzes zum Bestandteil eines religiosen Ge-
bidudes umfunktioniert, dessen eigentlicher, verborgener Kern, der
esoterische Bereich, in Besitz der Yoshida Priester ist. Dieses Ver-
hiltnis Gbertrigt Kanetomo tiber die Metapher der ,,Geist-Schitze*
auch auf sich selbst und den Tenno.

® Fir diesen Hinweis mochte ich mich an dieser Stelle bei Mark Teeuwen
bedanken.
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6.5. Shinto und Buddhismus — Aspekte der ,,Baumtheorie*

Innerhalb der von mir als exoterischer Teil des MY bezeichneten Ab-
schnitte, ist das Verhiltnis von Shinto und Buddhismus das aus
heutiger Sicht zweifellos ergiebigste und interessanteste Thema. Es
beginnt im Grunde bereits bei der anfinglichen Dreiteilung des
Shinto in verschiedene Strémungen. Wie schon in der Einleitung be-
sprochen, behandelt der Text zunachst in Stichworten den ,,Schrein
Shinto®, der sich auf die honji suijaku Theorie stitzt, und den ,,bud-
dhistischen Shinto®, der Ise Schrein und Shingon Buddhismus in
Einklang bringen mdéchte. Es folgt die Besprechung des ,,Shinto
unseres Hauses”, die den Kernbereich des Textes — den ,,esote-
rischen Teil* — darstellt. Nach Abschluf} dieser Besprechung nimmt
das MY neuerlich die aulerhalb der eigenen Lehre liegenden Lehren
ins Blickfeld und versucht, zu einer Neubestimmung von Shinto im
Verhiltnis zu den Lehren Chinas und Indiens zu gelangen. Dies
geschieht in Form eines Zitats, das Shotoku Taishi in den Mund
gelegt wird:

Unser Land Japan bringt den Samen (shuji) hervor, in China
zeigen sich Zweige und Blitter, in Indien Offnen sich Bliten
und Frichte. Deshalb ist der Buddhismus die Blume und Bliite,
der Konfuzianismus die Zweige und Blitter, der Shinto aber
Waurzel und Stamm aller Dharmas. Die [ersten] beiden Lehren
sind nichts anderes als Varianten (bunka) des Shinto. Zweige
und Blitter, Bliten und Friichte verweisen auf Wurzel und
Stamm. Und weil die Bliiten fallen und zu den Wurzeln zurtick-
kehren, kommt nun auch der Buddhismus zurtick nach Osten.
Er zeigt damit, dass unser Land Wurzel und Stamm der Drei

Linder ist. (MY: A64)

Es ist dies zweifellos eine der bekanntesten Stellen des MY. Die hier

angefiihrte ,,Baumtheorie® wurde zwar nicht von Kanetomo erfun-

49

den, ™ erlangte aber wohl vor allem durch ihn allgemeine

®In dhnlicher Form wie hier findet sie sich bereits gegen Ende der Kama-
kura-Zeit im Bikisho (1324), einem reprisentativem Werk des Ryobu Shinto, oder
H
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Bekanntheit. Sie beinhaltet im Grunde zwei Aspekte: Erstens eine
Erklirung der angeblichen Ubereinstimmungen der Drei Lehren, die
letztlich ein Gebiude oder einen Baum darstellen, die also ittai —
eines Korpers — sind. Zweitens eine FErklarung, daBl sich alle
religiosen Lehren und damit auch die von ihnen verkiindeten
Heilsgestalten auf Japan und seine Gotter zuriickfiihren lassen.

Fir Kanetomo stellen beide Aspekte die epistemologische
Grundlage dar, auf der er seine Lehre errichtet. Der erste Aspekt ent-
spricht, besonders auf das Verhiltnis von kami und Buddhas be-
zogen, der vorherrschenden Geisteshaltung im japanischen Mittel-
alter. Vor ihrem Hintergrund eriibrigt es sich, Gemeinsamkeiten zwi-
schen ,,Shinto® und Buddhismus, die wir heute als Synkretismus
bezeichnen, allzu sehr zu problematisieren. Ubereinstimmungen, wie
z.B. die Tatsache, dal3 ein religiéses System aus offenen und gehei-
men Lehren besteht, oder dal3 ein Terminus wie kaji in der Lehre der
kami ebenso vorkommt wie im Buddhismus, erkliren sich wie selbst-
verstandlich aus einem gemeinsamen Ursprung.

Da der mittelalterliche Buddhismus ebenfalls gemeinsame Wur-
zeln von Buddhas und kami postulierte, ergeben sich lediglich aus
dem zweiten Aspekt der Baumtheorie, wonach Shinto die Grundlage
aller anderen Lehren sei, Unterschiede zur herrschenden zeitgendssi-
schen Auffassung. Kanetomo nennt dies daher auch eine Erkenntnis,
die der tiefen, geheimen Lehre entspringt. Fir gewohnlich gilt in

in Jihens Kuji hongi gengi (S]: 401-402).

Theorien, die die Einheit von Buddhismus, Konfuzianismus und Taoismus
vertraten, existierten jedoch bereits im China des 10. und 11. Jahrhunderts. Sie
stieBen u.a. im Chan-Buddhismus auf grofles Interesse und breiteten sich auf
diese Weise auch unter japanischen Zen-Monchen aus. Das Thema ,,Einheit der
Drei Lehren®, das sich auch in der Malerei der Muromachi Zeit wiederfindet,
kann sogar als reprisentativer topos der von den Ashikaga Shogunen favorisier-
ten und von Zen Moénchen getragenen gozan Kultur angesehen werden (s. dazu
Rosentield 1977).

Es dirfte also zwei Inspirationsquellen, Zen Buddhismus und Ryobu Shinto,
fir die Theorie der ,,Einheit der Drei Lehren® gegeben haben. Unmittelbaren
Einfluf3 auf Kanetomos Baumtheorie mag im tbrigen Ichijo Kaneyoshi ausgetibt
zu haben, der ebenfalls mit beiden Richtungen in Beziehung stand. (Siehe dazu
auch Nishida 1957: 370-394.)
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seiner Zeit, dal3 die Buddhas die Urform der kami seien. Dies sei
jedoch die ,,seichte, vereinfachte® Darstellung:

Die offene Lehre (kenro no ken) macht Buddha zur Urform.
Diese Vereinfachung dient der Bekehrung (kechien).

Die geheime Lehre (on yii no mitsu) stellt kami an den Anfang.
Auf ihrer tiefsten Stufe birgt sie die absolute Wahrheit.

(MY: AG65)

Kanetomo argumentiert nicht, dal3 die honji suijaku Lehre schlicht-
weg falsch sei, sondern ordnet sie den offenen, exoterischen, ,,verein-
fachten® Lehren zu. Die Vereinfachung steht im Dienste von kechien,
dem Ankniipfen einer Beziehung zwischen dem Gliubigen und
Buddha. Aus Kanetomos Sicht wiirden also die kami den Buddhis-
mus beniitzen, um die Menschen zu einer vorliufigen Wahrheit zu
tihren, die den Unwissenden nicht anders beizubringen ist. Genau
dieses Argument hat der Buddhismus auf die kami angewendet.
Kanetomo dreht nun den Spie3 um und versucht seinerseits den ge-
samten esoterischen Buddhismus fir sich zu vereinnahmen. Er
unterscheidet dabei nicht zwischen buddhistischer und shintoisti-
scher Geheimlehre und scheint zu unterstellen, dal3 alle esoterischen
Buddhisten die kami als die Urform der Buddha betrachten. Oder er
suggeriert, daf3 esoterische Buddhisten Shinto als die Grundlage ihres
Glaubens erkennen miiiten, wenn sie ahnlich tief in ihre eigene
Lehre eindringen wiirden wie er.

Um dieses Argument zu stltzen, ist es allerdings notwendig, die
Methode einer seichten, offenen und einer tiefen, geheimen Dar-
stellung der religbsen Wahrheit nicht im Buddhismus, sondern in der
indigenen Religionsgeschichte zu suchen. Und Kanetomo wird
findig. Er zitiert in diesem Zusammenhang die sogenannte Kuni
yuzuri Mythe, die sich als die Geschichte eines Verzichtes der weltli-
chen Herrschaft zugunsten spiritueller Macht lesen 1iBt. Oanamuchi,
der besiegte Demiurg, der die Welt vor Herabkunft des Himmlischen
Enkels regiert hat, tibergibt diesem die Herrschaft mit den Worten:



246 KAPITEL 6

,Die offen sichtbaren Dinge, die ich geleitet habe, sollen nun
direkt vom Himmlischen Enkel [Ninigi] geleitet werden. Ich

will mich zuriickziehen und die verborgenen Dinge leiten.* >

Weltliche Macht wird in dem mythologischen Text als die offen
sichtbaren Dinge (¥i# % arawani-no-koto/ kenro no koto) umschrie-
ben, spirituelle Macht als die verborgenen Dinge (114 kakuretaru
koto/ yizji). Kanetomos Termini fiir die Unterscheidung Offen/ Ge-
heim (kenro und [on]yi) lassen sich also tatsichlich in den Mythen
wiederfinden. Damit steht fir ihn fest, dal3 nicht der Buddhismus der
Urheber dieser Unterscheidung ist, sondern die mythologischen Pro-
tagonisten der kuni yuzuri Mythe. Diese Argumentation mag uns
heute als allzu durchsichtige Manipulation erscheinen, bei genauer
Betrachtung fehlt es ihr jedoch nicht an geistigen Vorldufern. Schon
Ichijo Kaneyoshi leitete aus eben demselben Textbeleg das Gegen-
satzpaar ,,Offen” (kenro) und ,,Geheim® (omyi) als Kostituenten
seiner religiosen Weltsicht ab. In seinem Nihon shoki sanso heif3t es:

Die offen-sichtbaren Dinge (kenro no koto), das ist der Weg des
Menschen, die verborgen-dunklen Dinge (M4 yimei no koto),
das ist der Weg der Gotter (shinto). Diese beiden Wege verhal-
ten sich wie Tag und Nacht, wie Yin und Yang: Sie sind eins.

(Zit. nach Kubota 1959: 395)

Eine Kernaussage, die das gesamte religiose Verstindnis des esoteri-
schen Shinto prigt, klingt in diesem Zitat an: Shinto, bzw. Religion
Uberhaupt, ist seinem Wesen nach geheim. Nur nebenbei sei ange-
merkt, da} offenbar schon in diesen Ausfithrungen Kaneyoshis und
nicht, wie Kuroda (1981: 18) meint, erst in Kanetomos Schriften ,,die
Wortbedeutung [von shinto] von der orthodoxen Lehrmeinung des
kenmitsu Buddhismus abzuweichen begann.” Es scheint also, als ob
shinto schon fir Kaneyoshi einen grundlegenden Begriff fiir
,»Religion® darstellte. Ahnlich wie Kanetomo sieht Ichijé Kaneyoshi
in dieser Nihon shoki Stelle eine Aussage des (esoterischen) Buddhis-

* Nebenvariante 2 der kuniyuzuri Episode NKBT 67: 150—152, Aston: 80—
81), zitiert in MY: AGO.
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mus durch den einheimischen Mythos vorweggenommen, oder zu-
mindest bestitigt (Kaneyoshi war ein entschiedener Vertreter eines
religiésen Pluralismus). Die Parallelstelle zu Kaneyoshis Sanso in
Kanetomos Nihon shoki Exegese lautet folgendermal3en:

Oanamuchi-no-mikoto, der Gott von Miwa, sprach: ,,Der offen
sichtbare Weg des Herrschers (kenro no odo) fillt dem Erhabe-
nen Enkel der Sonnengottheit zu, ich werde mich des Weges
der Gotter (shinto) annehmen.” Die verborgenen Dinge, das ist
der Weg der Gotter, Dinge, die man geheim halten mul3.

(Nihon shoki jindai sho, zit. nach Kubota 1959: 431)

Aus diesen Zitaten spricht deutlich, dal3 die Dichotomie offen/
geheim fur Kanetomo und Kaneyoshi nicht nur mit dem Gegensatz-
paar exoterische/ esoterische Lehre verknipft werden kann, sondern
auch das Konzept 6bo/buppé (hier 6bo/shinto), also weltlich/ sakral
beinhaltet. Vor diesem Hintergrund ist jede Lehre, die ihre Wahrheit,
,,offen-sichtbar® verkiindet, letztlich ein Bestandteil der profanen
Welt und der Sphire der Politik, wihrend die wirklich religiose,
spirituelle Einsicht nur im Bereich des ,,Verborgen-Geheimen® statt-
findet. Es scheint mir wichtig darauf hinzuweisen, dal3 ein solches
Verstindnis von Religion keine Machenschaft des Yoshida Shinto
war, sondern der selbstverstindliche epistemologische Hintergrund,
vor dem Kanetomo die Besonderheiten seiner Lehre ausfiihrte.
Wenn aber alles Offene weltlich und nur das Geheime sakral ist,
so befindet sich der Yoshida Shinto nicht so sehr im Gegensatz zum
Buddhismus allgemein, sondern vor allem zum ,,exoterischen Bud-
dhismus® und gleichermaflen zu allen Formen des kami-Glaubens,
die sich nicht auf eine geheime Wahrheit berufen. Der esoterische
Buddhismus wird hingegen in dieser Perspektive auf ganz natiirliche
Weise zum Verbundeten des Yoshida Shinto. Diese Tendenz ist in
Kanetomos oben geschilderter Darstellung der ,,Drei Arten von
Shinto* ja in der Tat deutlich zu Tage getreten. In A67 wird tberdies
ausgesagt, daB3 der Unterschied zwischen Shingon und (Yoshida)
Shinto bloB ein gradueller sei: Shinto ist noch eine Stufe geheimer als
Shingon. Um einen weiteren Unterschied zwischen Yoshida Shinto
und esoterischem Buddhismus herzustellen und letzteren zugleich zu
marginalisieren, bediente sich Kanetomo gelegentlich des Arguments,
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daf3 ,,Shingon* der Shinto Indiens sei. Diese Aussage taucht zwar im
MY selbst nicht auf, ist aber in anderen Texten belegt.”’ Damit recht-
fertigte Kanetomo zum einen die vielen Gemeinsamkeiten seiner
Lehre mit dem esoterischen Buddhismus, zum anderen die Behaup-
tung, dal3 sein ,,Shinto* letztlich der urspriinglichere sei.

Dieses Beharren auf Shinto als Grundlage steht zweifellos mit
einer Frage in Beziehung, die Allan Grapard als ,,quest that has
haunted Japan over and again in its history bezeichnet, nimlich ,,the
quest for cultural identity and the search for an ultimate essence of
things* (Grapard 1992a: 46). Eine Lehre, die diese letzte Essenz in
der eigenen, nationalen Tradition fand, war auch im buddhistisch ge-
pragten japanischen Mittelalter attraktiv. Trotz honji suijaku Theorie
spurt man in der Literatur hiufig das Bediirfnis, den letztlich fremd-
lindischen Lehren des Buddhismus eigene Traditionen entgegen zu
setzen. Insofern war Kanetomo sicher nicht allein mit seiner Ansicht,
wenn er den fundamentalen, origindren Charakter der japanischen
Kultur durch Ausspriiche wie ,,Unser Land ist das Gotterland. Unser
Weg ist der Gotterweg. Unser Landesherr ist ein gottlicher Herr-
scher® (A72) bekriftigte. Doch zugleich versuchte er, diese unique-
ness der japanischen Kultur auf die Einzigartigkeit seiner eigenen Fa-
milientradition zu reduzieren, wihrend er den Rest als mehr oder
weniger gleichrangig mit fremden kulturellen Traditionen ansah:

' Etwa im Nihon shoki jindai shé:

Da die Shingon [Lehre] der Shinto Indiens ist, wird sie nicht offen sichtbar
(kenro ni) vollzogen. (Nach Kubota 1959: 431)

Oder ausfuhrlicher in Kantomos Nakatomi harae s#o:

Shinto gibt es auch in Indien. Der Buddhismus bediente sich des Shingon,
um Shinto zu erzeugen. Daher gibt es dort auch Gétter-Formeln (shinju).
Der Konfuzianismus bediente sich des Wegs der Wandlungen um Shinto
zu erzeugen. Daher gibt es dort auch die Divination auf der Basis der
Trigramme. Divination auf der Basis der Trigramme bedeutet, den Gétter-
weg des Himmels zu erkennen und nicht von den Vier Zeiten abzuwei-
chen. Die Weisen schufen mit Hilfe des Shinto ihre Lehren und Gesetze
tur das Reich. (Nakatomi harae shao; Yoshida sosho 4: 432)
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Unser Shinto (waga shinto) ist der unfaB3bare Anfang von Yin
und Yang. Seine unergriindliche, wunderbare Uberlieferung
fuhrt von Kuni-no-tokotachi-no-mikoto zu Amaterasu-okami.
Amaterasu-okami gab thn an Ame-no-koyane-no-mikoto wei-
ter. Von dieser Zeit an bis in unser heutiges, verkommenes
Endzeitalter (chokuse matsudai), schépft [unser Shinto] aus dem
Urwasser der Einen Substanz, ohne auch nur einen einzigen

Tropfen der Drei Lehren zu kosten. MY: A70)

Diese Passage dient als Einleitung des Stammbaums der Yoshida
Urabe. Der Shinto, von dem hier die Rede ist, ist also eindeutig
Kanetomos Yuiitsu Shinto. Welches aber sind die Drei Lehren, von
denen dieser Shinto keinen Tropfen gekostet haben will? Eine
Parallelstelle aus den Votlesungsaufzeichnungen des Yoshida Adep-
ten Kaison gibt hier interessante Aufschlisse:

Shizggo Shinto, das ist das Shingon aus Indien, der Weg der
Wandlungen aus China, und der Shinto unseres Landes. Sie
sind alle das gleiche. Der Eine und Einzige Shinto aber ist stets
etwas eigenes gewesen. Er ist jene kami, die die Grundlage der
Entstehung dieses Landes und aller anderen Linder darstellen,
und er ist zugleich der Urgott alles Reinen. Bis zum heutigen
Tag in der Endzeit dieser schmutzigen Welt schopft er aus dem
Urwasser der ungeteilten Ursubstanz und hat nicht einen
Tropfen von den Drei Lehren gekostet. Wie konnte er jenen
gleichen?

(Aus Kaisons Shinkyo ryakuchii; nach Demura 1997: 76)

In der diesem Text zugrunde liegenden Vorlesung aus dem Jahre
1504 scheint Kanetomo also iiber idhnliche Inhalte wie im MY
referiert zu haben und bediente sich dabei auch dhnlicher Formulie-
rungen. Demnach sind die Drei Lehren auch in dieser Stelle die
Lehren Indiens, Chinas und Japans, bzw. alle jene Lehren aus diesen
Liandern, die den Weg der kami in irgend einer Form erkannt haben.
Das sind Shingon, also esoterischer Buddhismus; der Weg der Wand-
lungen = Yijing = die Lehre von Yin/Yang und den Finf Phasen;
und ,,der Shinto unseres Landes®, also offenbar Honjaku-engi und
Ryobu-shugo Shinto in Al. Diese drei Lehren werden sogar aus-
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dricklich als shiigo Shintdo — in freier Ubersetzung ,»synkretistischer
Shinto* — bezeichnet. In dieser Darstellung kann vom ,,Nippon-Zen-
trismus® (nippon chiishin shugi), der Kanetomo bisweilen nachgesagt
wird, kaum mehr die Rede sein: Der Nippon-Zentrismus wird hier in
einen Yoshida-Zentrismus umgemunzt.

Trotz seiner ostentativen Betonung der Authentizitit und Originalitit
des Finen und Einzigen Shinto enthilt der letzte Abschnitt des MY
aber auch Passagen, die diesen Shinto als religiGses System derart
ephemer erscheinen lassen, dal3 er selbst mit der im MY skizzierten
Lehre der Yoshida kaum etwas gemein hat. Zunichst enthillt sich
dieser Charakter des Shinto in einem Zitat, das dem Watarai Shinto
entstammt. Es bezieht sich auf den Charakter der beiden Hauptgott-
heiten von Ise, wird aber von Kanetomo zur Illustration der
,,Grundlage (konpon) des Gotterlandes®, also der vor-buddhistischen
Religion angefthrt:

Amaterasu-okami und Toyouke-okami sind die Groflen Ahnen,
ohne Form, ohne Tun. Daher bingen sie auch keine Lehren wie
der Buddhismus hervor. IThre wunderbare Gestalt zeigt sich nur
fliichtig (kari ni) in einem gestaltlosen Spiegel (muso no kagami).

(MY: AG4)

,,Ohne Form und Ohne Tun* (musé mui) sind buddhistische Termi-
ni, die das Ewige, Absolute bezeichnen und insbesondere Dainichi
Nyorai charakterisieren (Teeuwen 1996: 112). In diesem Kontext, wo
sie auf die Gottheiten des Ise Schreins bezogen sind, scheinen die
Ausdriicke jedoch auf elegante Weise zu erkliren, warum die kami im
Gegensatz zum Buddhismus keine verbindliche Lehre von sich
gegeben haben. Thre Schweigsamkeit wird mittels einer buddhisti-
schen Doktrin als eine Art metaphysischer Erhabenheit erklart.
Damit nimmt der Text jedoch eine derart abgehobene Vorstellung
seiner kami in Kauf, da3 von ithnen keine unmittelbaren Anleitungen
fir den Glaubigen zu erwarten sind. Aus der Not eine Tugend:
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Shinto ist zu vornehm, um sich in Worte fassen zu lassen.”> Das MY
geht sogar noch einen Schritt weiter in diese Richtung. Nach dem so
vieles iiber den Shinto und seine Uberlieferung gesagt wurde, stellt
sich zu guter Letzt die bemerkenswerte Frage:

Die Aussagen des Shinto sind die Grundlagen unseres Landes,
sein eigenstindiges, einziges Gesetz. [...| Warum aber hat keine
Priesterfamilie eine religiése Doktrin dazu errichtet? (F75)

Kanetomo antwortet darauf sinngemil3, da3 Shinto schon von vorn
herein allen Dingen innewohne, da3 es daher nicht nétig sei, Shinto
zu suchen:

Alles, was einen [Seelen]-Geist hat, ist nichts anderes als kami.
Dabher spricht man auch von Buddha-Werdung (jobutsu), nicht
aber von kami-Werdung. Es ist nicht moéglich, als Ding nicht
auch einen géttlichen Geist in sich zu bergen. (A75)

Damit bekommt der Ausdruck shintd zwar wieder jene spirituelle
Kraft, die er in der Bedeutung ,,Wirken der kami* wohl urspriinglich
hatte, verliert aber zugleich die Verbindlichkeit, die Kanetomo ihm in
seiner Bedeutung als religiéses System zu geben versuchte. Ein
Shinto, der von vornherein und unveranderlich in allem wohnt, kann
zwar ohne weiteres die Essenz des Buddhismus oder des Konfu-
zianismus in sich aufnehmen, wie aber kann er eine spezifische Aus-
sage machen und den Gldubigen auf den rechten Weg fithren? Und
schlieBlich: Wie kann er das privilegierte Eigentum einer bestimmten
Familie sein?

Dem gesamten Diskurs im Zusammenhang mit der Baumtheorie
liegt letztlich die Bemiihung um eine ,,erkenntnistheoretische® oder
,epistemologische® Positionierung des neuen Begriffs ,,.Shinto* (im
Sinne von ,religioser Lehre®) zugrunde. Dabei erhilt dieser Begriff
zwel Aspekte: Er wird einerseits als etwas sehr Allgemeines, Ubiqiti-
res aufgefal3t, andererseits als etwas Singulires, Urspriingliches. Diese

%2 Das Thema 16t sich bis in die Ideologie des Staatsshinto herauf verfolgen.
Vgl. Antoni 1998.
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Aspekte liegen in einem permanenten, wenn auch nicht artikulierten
Widerstreit. Wo die Ubiquitit des Shinto betont wird, droht der
Begriff sich so sehr auszudehnen, dal3 er als missionarisches oder
ideologisches Werkzeug unbrauchbar wird: Wenn alles ,,Shinto® ist,
kann niemand ,,Shinto* vertreten. Wo aber die Urspriinglichkeit be-
tont wird, verengt sich der Begriff auf die angeblich uralte, unverfil-
schte Familientradition, die eng mit der gottlichen Abstammung ihrer
Priester, der Yoshida, verbunden ist und in Aquidistanz zu allen
anderen Lehren ein Dasein in Heimlichkeit und Stille fuhrt: ,,.Shinto*
ist so kostbar, daf} es kaum einem Sterblichen vergénnt sein kann,
daran Teil zu haben. Indem der Diskurs bestindig zwischen diesen
beiden Polen oszilliert, versucht er, alle Anhinger anderer religioser
Glaubensformen in sich einzuschlieBen und zugleich eine Exklusivi-
tit zu erzeugen, die ihnen den eigentlichen Eintritt in den Yoshida
Shinto weitgehend verunméglicht. Das Ergebnis ist, dal der Begriff
,»ohinto® auch in den ,,exoterischen® Ausfithrungen des MY — also
dort, wo vom Verhiltnis zwischen Shinto und anderen Lehren die
Rede ist — nie wirklich eindeutig zu fassen ist.

6.6. Abschlielendes zum MY

Bevor ich Kanetomos religioses System im Schlu3kapitel zusammen-
fasse, mochte ich abschlieBend noch eine Anmerkung zu seiner
Arbeitsweise, wie sie sich vor allem im MY widerspiegelt, anftigen.
Als ich begann mich der Analyse dieses Textes zu widmen, ging ich
von der Annahme aus, dal3 ein Werk von der Bedeutung des MY
nicht ganz ohne tieferen Sinn und durchdachten Aufbau verfalt
worden sein kann. Ich glaube, daf} sich diese Annahme bestitigen
lie}. Dennoch gibt es einzelne Punkte in diesem Text, die ich als
nichts anderes denn als Verstofle gegen die inneren Gesetzmallig-
keiten seines eigenen theoretischen Gebdudes bezeichnen kann.
Diese Verstof3e unterstreichen den Eindruck des Fragmentarischen
und Pragmatischen, den das Werk schon beim ersten Lesen
vermittelt.

Pragmatisch und provisorisch erscheint der Aufbau des Textes
vor allem im letzten Drittel, das so unterschiedliche Dinge wie eine
Diskussion des Verhiltnisses von Shinto und Buddhismus, den voll-
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staindigen Stammbaum der Yoshida Urabe, eine Auflistung der esote-
rischen Geheimhaltungsklassen des Yoshida Shinto, u.a.m. nahtlos
aneinanderreiht. Als einziges Ordnungskriterium mag hier, wie schon
angedeutet, die Aufrechterhaltung einer gewissen zeitlichen, bzw.
ontologischen Abfolge angenommen werden. Dennoch fithlt man
sich bei der Lektiire dieses letzten Abschnitts ein wenig an Situatio-
nen erinnert, in denen man nicht genug Zeit hat, seine Koffer zu
packen, und alles, was im letzten Moment noch mitgenommen
werden mul3, wahllos in eine Plastiktiite steckt.

Dies steht nicht in Widerspruch zur Strukturiertheit des Textes.
Diese Struktur ist allerdings eine offene, die Platz bietet fur allerhand
Einschiibe und Abschweifungen, solange sie sich gewissen formalen
Kriterien unterordnen. Sie gleicht einer Partitur, die Kadenzen oder
Improvisationen nicht ausschlieft. Besonders in der Mitte ist der
Text jedoch vergleichsweise geschlossen, wenn auch voller raffinier-
ter Beztige und Querverbindungen. Diese Eigenschaft 1dBt es plausi-
bel erscheinen, dal3 das Werk aus einer Reithe von Vorlesungen ent-
standen ist. Moglicherweise konnte man es daher als ein Vorlesungs-
manuskript ansehen, das im Grunde ein work in progress darstellt,
welches aus bisher noch nicht geklirten Griinden irgend wann ein-
mal in endgiltiger Form zu Papier gebracht wurde, ohne daf3 Zeit zu
einer endgiiltigen SchluB3redaktion geblieben wire. Von diesem Zeit-
punkt an wurde das MY allerdings, wie sich anhand der unter-
schiedlichen Abschriften in ST 7/8 unschwer erkennen 1483t unver-
andert in der Linie der Yoshida Urabe weitertradiert.

Andererseits wurden die topoi des MY, wie bereits ein kursoti-
scher Uberblick iiber den Shinto der frithen Edo-Zeit bestitigt, in
mehrfacher Weise aufgegriffen und neu geschrieben, wobei die Auto-
ren (etwa Hayshi Razan, Yoshikawa Koretari oder Yamazaki Ansai)
thre Anleithen bei Kanetomo ebenso wenig deutlich machten, wie
dieser auf seine Riickgriffe auf Watarai und Ryobu Shinto. Meine
Darstellung des MY zielt darauf ab, diese v.a. im Westen bislang
noch immer unterbewerteten Zusammenhinge sichtbar werden zu
lassen und schliellich zu einer kohirenten Analyse eines Diskurses
zu gelangen, der sich nicht an die Grenzen der historischen Schulen
oder Fraktionen des Shinto halt.
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Schluf3betrachtung

7.1. Das Spiel der Riten

Das religiose System des Yoshida Kanetomo erweckt durch seinen
labyrinthischen Stil beim modernen Betrachter Ungeduld, Unbeha-
gen, ja sogar Aggression. Es widerstrebt ihm, sich auf ein derart
verworren-verwirrendes Gedankengebiude einzulassen. Dennoch ist
es notig, nach den Grinden zu fragen, die solche Gefiihle bei
Kanetomos Zeitgenossen offenbar nicht aufkommen lielen. Was
machte den Yoshida Shinto zur Zeit seiner Entstehung attraktiv?
Abgesehen vom naheliegenden (wenn auch tautologischen) Hinweis
auf unterschiedliche Denktraditionen und Argumentationsstrukturen
meine ich, dal man in diesem Zusammenhang auch die Unterschiede
zwischen der heutigen und der damalige Rezeption der ,,Wahrheiten®
des Einen und Finzigen Shinto berticksichtigen muf3. Um davon ein
Bild zu geben, empfiehlt sich der Vergleich dieses Shinto mit einem
Brettspiel. Sein wesentliches Faszinosum liegt in der Anwendung.
Diese Anwendung setzt den Besitz von Spielmaterial und einer Spiel-
anleitung voraus. Die Spielanleitung des Yoshida Shinto ist das
Yuiitsu shintd myébé yoshii, dessen Ubersetzung und Interpretation
einen zentralen Gegenstand der vorliegenden Untersuchung darstellt.
Wie die meisten Spielanleitungen ist auch das MY so formuliert, daf3
erst durch Ausprobieren wirklich klar wird, was gemeint ist. Abge-
sehen davon gibt es noch das Shinto taii, eine Art Klappentext aul3en
an der Schachtel, der auf das Spiel neugierig machen soll. Die essen-
tiellen Bestandteile des Spiels sind jedoch das Spielbrett, die Figuren,
die Karten, die Wirfel, usw. Sie lassen sich mit den Altiren, den
rituellen Utensilien und den Gebetstexten der Yoshida Rituale ver-
gleichen. Wie mittlerweile auch in der modernen Spielkultur moglich,
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lieferte Kanetomo seinen Interessenten das Spiel niemals in einem,
sondern klein portioniert in Form von geheimen (esoterischen)
Initiationen. Je nach Grad der Einweihung konnte man also das Spiel
in einfacheren oder schwierigeren Versionen erhalten, es war grund-
satzlich beliebig weit ausbaubar. Die Spielanleitung war dazu mitun-
ter gar nicht notig, wenn man das Spiel direkt von einem Meister
unterrichtet bekam. Ja, diese direkte Vermittlung wurde sogar favori-
siert und die Anleitung daher bewul3t mit irrefiihrenden oder zwei-
deutigen Erklirungen versehen. Man konnte auch sagen, dal3 in der
verklausulierten, indirekten Art der Darstellung des Spiels das Spiel
selbst bereits begann.

Unsere Schwierigkeiten, den Yoshida Shinto zu verstehen, liegen
vor allem darin, dal3 wir nur noch im Besitz der Spielanleitung und
einiger fragmentarischer Beschreibungen des Spielmaterials sind.
Ohne die Vermittlung eines Meisters erscheinen diese Elemente
beliebig und unzusammenhingend. Sobald wir aber erkennen, dal3 sie
oft wesentlich konkreter, als es zunichst den Anschein hat, auf ein-
ander bezogen sind, ist es moglich, eine ungefihre Vorstellung vom
Reiz des Spiels zu bekommen. Dies ist der Ansatz, den vor allem die
beiden vorhergehenden Kapitel dieser Arbeit verfolgt haben. Notge-
drungen wurde den theoretischen Konzeptionen des Yoshida Shinto
mehr Raum gewidmet als der praktischen Anwendung. Dabei darf
aber nicht vergessen werden, daf3 der vielleicht bedeutsamste Teil der
Talente und der Kreativitit seines Begriinders Yoshida Kanetomo
auf dem Gebiet der praktischen Umsetzung, also der Schaffung von
Riten lag und daf3 die Sprache, die er fiir seine Lehre gefunden hat,
den Riten weit eher angemessen ist, als den Dogmen.

Im Titel dieser Arbeit habe ich die ,,Erfindung des Shinto*
angesprochen und in der Tat erscheint aus heutiger Sicht die Tat-
sache, daf} Kanetomo nicht nur sein eigenes System ,,Shinto* nannte,
sondern auch andere Formen des kami-Glaubens als ,,Shinto* identi-
fizierte als seine nachhaltigste Leistung auf dem Gebiet der japani-
schen Religionsgeschichte. Er schuf das Begriffsinventar fir die Vor-
stellung einer autonomen kami-Religion, ein Phianomen, das bald in
den Rang einer geschichtslosen Gréf3e aufstieg. Fiir Kanetomo selbst
und fiir seine Zeitgenossen, war dieser Gedanke aber nur ein Neben-
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produkt des exoterischen Uberbaus, der sein System esoterischer
Wahrheiten und Riten komplementierte.

7.2.  Yoshida und Watarai Shinto

Die Tradition esoterischer kami-Verehrung begann jedoch schon
lange vor Kanetomo. Ohne dal3 sie sich selbst als autonome religiose
Richtung definierte, habe ich sie im Laufe dieser Arbeit als ,,esoteri-
schen Shinto* bezeichnet. Wie bereits in der Einleitung erwihnt,
wird diese Tadition ihrerseits von zwei Stromungen malf3geblich be-
stimmt: dem vom Hof festgelegten Zeremonialwesen zu Ehren der
kami (in dieser Untersuchung zumeist als ,,h6fischer Shinto* bezeich-
net) und dem esoterischen Buddhismus. In wie fern folgt nun der
Yoshida Shinto blof3 einem bewihrten Muster, diese beiden Einfliisse
zu synthetisieren, in wie fern entwickelt er die esoterische Shinto
Tradition eigenstindig weiter? Ich moéchte mich bei der Behandlung
dieser Frage auf einen Vergleich mit dem Watarai Shinto beschrin-
ken, zum einen, weil vom Watarai Shinto anerkanntermallen die
Hauptinspiration aller anderen mittelalterlichen Reformbewegungen
des kami-Glaubens ausging, zum anderen weil er einfach am besten
erforscht ist. Namentlich die schon 6fter erwihnte Studie von Mark
Teeuwen (1996) bietet sich hier als Vergleichsbasis an. In diesem
Werk macht Teeuwen zwei Prozesse fir die Entstehung des Watarai
Shinto verantwortlich. Er nennt sie ,,the rewriting of myth* oder ,,of
sacred history einerseits und ,,the development of rituals for private
(that is, non-imperial) worship* andererseits.'

1) ,,Rewriting of myth* war fiir die Watarai Priester von essentieller
Bedeutung. Als Priester des AuBeren Schreins von Ise, der der
relativ unbekannten Gottheit Toyouke gewidmet ist, waren sie
stets vom Prestige des Inneren Schreins, dem eigentlichen Schrein
der kaiserlichen Ahnengottheit Amaterasu, tiberschattet. In Zeiten

! Teeuwen arbeitet diese beiden Prozesse vor allem im ersten Kapitel seiner
Studie (1996: 26ff, bzw. 85ff) sehr genau heraus. Einen Uberblick bietet aber
auch die Zusammenfassung (S. 390-393).
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2)

der 6konomischen Krise des Tenno Haushalts drohte den Wata-
rai der Verlust der staatlichen Unterstiitzung. Sie schufen daher
eine Reihe von Griindungslegenden fiir ihren Schrein, die in
erster Linie beweisen sollten, dal3 man die Ise Schreine als eine
untrennbare, wenn auch bipolare Einheit zu betrachten hitte, in
der beide Teile und beide Gottheiten von gleicher Bedeutung
seien. Im Laufe der Entwicklung des Watarai Shinto stiegen Rang
und Bedeutung der Gottheit Toyouke sukzessive an, bis sie mit
den Weltengrinder-Gottheiten Kuni-no-tokotachi (Nihon shoki),
bzw. Ame-no-minaka-nushi (Kojiki) identifiziert wurde. Diese
Gottheiten spielen seither im gesamten esoterischen Shinto eine
ungleich bedeutungsvollere Rolle als in den mythologischen Er-
zahlungen, wo blof3 ihre Namen kurz erwihnt sind. Die Betonung
der bipolaren Struktur von Ise fihrte auch zu Berthrungspunkten
mit dem esoterischen Buddhismus. Esoterische Ménche fanden
in den beiden Ise Schreinen den dualistischen Aufbau der Shin-
gon Lehre wieder und begannen, synkretistische Theorien zur
Identitit der kami von Ise mit Dainichi Nyorai (Buddha Vairo-
cana) zu entwickeln.

Die Suche nach neuen Ressourcen, bzw. Einkommensquellen war
es auch, die nach Teeuwen den zweiten Prozel3 motivierte, der
zur Entstehung des Watarai Shinto beitrug. Die traditionelle Rolle
der Watarai verlangte, dal} sie ihr Priesterhandwerk einzig und
allein fiir den Staat, bzw. den diesen symbolisierenden Tenno und
seine Vertreter ausiibten. Als aber das System staatlicher Unter-
stitzung Ende der Heian-Zeit zusammenbrach, entwickelten die
Watarai Priester ein Ritualwesen, das sich an beliebige, ,,private*
Glaubige richtete. Grundlage dieses Ritualwesens waren die Zere-
monien des Tenno-Hofes, in die die Watarai eingebunden waren,
doch bedurfte es einer neuen Theologie, um die Wirksamkeit der
Rituale auch aullerhalb der hofischen Tradition zu erklaren und
zu legitimieren. Diese Theologie, die Teeuwen ,,a new theory of
union and worship® nennt, entnahmen die Watarai wiederum
dem esoterischen Buddhismus. Es kam zu einem regelrechten
,,Ubersetzungsproze3 von Konzepten und liturgischen Praktiken
aus dem buddhistischen in einen neues, ,,shintoistisches® Idiom.
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Dieses neue Idiom war schon im Watarai Shinto nicht selten dem
Taoismus entlehnt.

Als Leitvorstellungen dieser neuen Theologie erachtet Teeuwen

a) die Vorstellung des ,,Herz-Gottes”, die der esoterisch-bud-
dhistischen Konzeption der ,urspriinglichen Erleuchtetheit*
(hongaku) entspricht;

b) die Mdglichkeit, sich mit diesem Herz-Gott zu einer Einheit
zu verbinden, dhnlich wie dies im esoterischen Ritual mit

Buddha der Fall ist; und

c) die Vorstellung einer Rickkehr zum ,,Ursprung®, worunter
man im esoterischen Buddhismus Dainichi Nyorai, im Watarai
Shinto das primordiale Chaos (konton) oder eben die erwihn-
ten Urgottheiten Kuni-no-tokotachi, bzw. Ame-no-minaka-
nushi versteht.

Aber auch Praktiken und praxisbezogene Termini wie Kaji, innyo
(mantra und mudra), etc. wurden aus dem esoterischen Buddhis-
mus Gbernommen.

Im Yoshida Shinto finden wir nicht nur vergleichbare Inhalte vor,
wir begegnen auch vergleichbaren historischen Bedingungen: Zu-
nichst eine Position im zweiten Glied des hoéfischen Klerus, dann
eine politisch-6konomische Krisensituation, die eine theologische
Neuorientierung motiviert haben durfte. Tatsdchlich waren Watarai
und Urabe einander so nahe, dal3 es erstaunt, wieso die revolutio-
niren Ideen ersterer, die ja schon bald auf andere Verfechter des
kami-Glaubens tbergingen, bei den Urabe nicht frithere Spuren hin-
terlieBen. Der Grund daftr durfte darin zu suchen sein, daf3 die Ura-
be als Priester des Jingi-kan dem politischen Zentrum viel niher als
die Watarai standen. Sie waren dadurch innerhalb des héfischen
Systems privilegierter und vom allgemeinen Niedergang des Hofes
erst viel spater existentiell betroffen. Welche Affinititen zum Watarai
Shinto es unter den Vorfahren des Yoshida Kanetomo auch immer
gegeben haben mag, die Wahrung, bzw. die allmahliche Aufwertung
ihrer traditionellen Rolle verhinderte zweifellos ein Ausbrechen aus
den Beschrinkungen der hofischen Etikette. Die Krise, die zu einer
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Neuorientierung der Yoshida fiihrte, war der Onin-Krieg. Sie erfolgte
im Unterschied zur Situation der Watarai nicht etappenweise, son-
dern abrupt und ultimativ. Wihrend sich die Herausbildung einer
eigenen Lehre innerhalb der Watarai Priester daher tiber mehr als ein
Jahrhundert hinwegzog (12. bis 13. Jahrhundert), fand eine dhnliche
Entwicklung unter den Yoshida erst 250 Jahre spiter (Ende 15. Jahr-
hundert) innerhalb einer einzigen Generation statt. Der Yoshida
Shinto ist aus diesem Grund auch tbersichtlicher, prignanter und als
ideologisches Instrument wohl effizienter als der Watarai Shinto, an-
dererseits aber auch angreifbarer, weil weniger facettenreich, und mit
weniger ,,mythischem Flair” behaftet. Dall sich die Propagierung
einer neuen Lehre allerdings so rasch vollzog, ist wohl nicht allein auf
die Personlichkeit Yoshida Kanetomos oder die besonderen Um-
stinde des Onin-Krieges zuriickzufiihren, sondern deutet auch auf
entsprechende ,,inoffizielle” Ideen unter seinen Vorfahren hin, die
heute allerdings kaum mehr zu rekonstruieren sind.

7.2.1. ,,Exoterische® Thesen zur eigenen Geschichte

Auf der Suche nach Teeuwens zwei Prozessen im Yoshida Shinto,
128t sich der Versuch ,,Geschichte umzuschreiben® ohne weiteres in
den Schrein-Legenden des Saijosho wiederfinden. Dennoch scheint
mir, dal3 dieser Schrein im letztendlich entstandenen theologischen
System Yoshida Kanetomos nicht die Bedeutung hat, die die Ise
Schreine im Watarai Shinto besitzen. Ein Grund dafur kénnte sein,
daf} sich die Watarai das ganze Mittelalter hindurch und auch in der
Frihen Neuzeit gezwungen sahen, ihre Position gegeniiber den
Priestern des Inneren Scheins zu verteidigen und ihre Anspriiche zu
legitimieren. Die Schreinlegenden und die Identitit der Gottheit
Toyouke spielen daher eine wesentlich zentralere Rolle im Watarai
Shinto, als die nebulose Vorstellung des Taigen sonshin, des Urgotts
im Yoshida Shinto. Zweifellos zielte die Schaffung dieses Urgottes
und seines Schreins darauf ab, dem Doppelschrein von Ise den Rang
abzulaufen, doch blieb es, historisch gesehen, bei einem Versuch. Die
Verteidigung der Gottheit Taigen sonshin, bzw. ihres Schreins
Taigen-kyu war nicht die einzige, ja nicht einmal die wesentlichste
raison d’étre des Yoshida Shinto. Was die Yoshida hingegen mit aller
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Energie und wohl auch erfolgreich vertraten, war die Aufwertung
thre Familientradition. Sie ist der eigentliche Fokus von Kanetomos
rewriting of history. Kanetomo ist zwar, wie wir gesehen haben, nicht
daflir verantwortlich zu machen, dal3 der Stammbaum der Urabe mit
dem der Nakatomi/ Fujiwara verschmolzen und auf Ame-no-koyane
zurlickgefiihrt wurde; wohl aber dafiir, da3 mit diesem Stammbaum
a) eine Uberlieferung verkniipft wurde, die als die einzige reine Lehre,
die aus dem Zeitalter der Gotter stammt, angesehen wurde; und b)
daf} die Geschichte der Urabe im Jingi-kan in die Geschichte der
Weitergabe dieser Uberlieferung umgedeutet wurde.

Im Gegensatz zu den Watarai strich Kanetomo die Bedeutung
und Rigenstindigkeit seiner Uberlieferung daher auch bewuBt heraus,
indem er ihr einen Namen gab: Genpon-sogen Shinto, frei tibersetzt
der ,,Shinto vom Begrinder des Uranfangs®, bzw. Yuiitsu Shinto, der
,Eine und Einzige Shinto®. Des weiteren machte er sich Gedanken
theoretischer Art, wie er diese Ubetlieferung innerhalb des allgemei-
nen kami-Diskurses seiner Zeit positionieren koénnte: Daraus ent-
stand die These von den drei Arten von Shinto. Der Begriff Shinto
wiederum mullte gegentiber Buddhismus und Konfuzianismus (bzw.
Taoismus) positioniert werden. Die ,,Baumtheorie®, die schon vor
Kanetomo existierte, war dazu die geeignete Metapher. Kanetomo
war vielleicht nicht der erste, der den Begriff shinto im Sinne einer
geschlossenen eigenstindigen religiosen Lehre auffal3te, aber doch
offenbar der erste, der diesen Begriff auf die eigene Uberlieferung an-
wandte und sie anderen Stromungen gegentiberstellte. In Kanetomos
Shinto Begriff traf sich also die Exklusivitit einer geheimen Familien-
traditionen mit einem universalen Giltigkeitsanspruch. Dieses Be-
wuBltsein von einer geschlossenen, dem Buddhismus ebenbiirtigen
Lehre hatte der Watarai Shinto vor Kanetomo nicht entwickelt.

Dem Prozel3 der Neuschreibung von Geschichte im Watarai
Shinto entsprechen innerhalb des Yoshida Shinto also im Grunde
drei Themenstringe, die unabhingig von einander die Bedeutung der
Yoshida unterstreichen und mehren sollen. a) die Legendenbildung
rund um den Saijosho, b) die Mystifizierung der Urabe’schen Prie-
stertradition, und c) die Thesen und Uberlegungen, die sich aus den
beiden Konzepten ,,drei Arten von Shinto® und ,,Baumtheorie —
Einheit der Drei Lehren ergeben. Zusammen bilden sie das, was ich
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unter Verwendung des esoterischen Begriffsinventars als den duf3e-
ren, offenen, exoterischen Teil des Yoshida Shinto bezeichnen wiir-
de. Diese Lehren sind tatsichlich nach au3en gerichtet: Sie haben die
Funktion, den Yoshida Shinto gegeniiber Nicht-Eingeweihten, also
Aullen-Stehenden attraktiv oder zu mindestens unangreifbar zu
machen.

Was gegeniiber dem Watarai Shinto in den Hintergrund tritt, ist
die Neuschreibung der Mythologie. Der frithe Watarai Shinto
produzierte in einem Generationen uberspannenden Prozef3 eine
ganze Reihe von Schriften, die mythologischen Personlichkeiten zu-
geschrieben wurden und mit der Zeit tatsichlich einen sakralen,
trans-historischen Status dhnlich den mythologischen ,,Kapiteln des
Gotterzeitalters® der alten Chroniken erhielten. Der Yoshida Shinto
datierte seine wichtigsten Werke zwar auch in der Zeit zuriick, hielt
sie jedoch in der eigenen Familie und charakterisierte sie eindeutig als
historische Produkte. Wihrend also der Watarai Shinto in erster Linie
die Watarai-Autorenschaft seiner kanonischen Texte verschleierte
und Mythologie produzierte, um andere zu Interpretationen zu
bewegen, die im Sinne der Watarai waren, produzierte Yoshida
Kanetomo ein exegetisches Schrifttum, das seiner Familie zusitzlich
zu ithrem Status als philologische Experten mythologischer Schriften
den Rang von Interpreten und Vermittlern einer umfassenden
religiosen Wahrheit verlieh. Damit prisentierte sich der Yoshida
Shinto von Anfang an als ,,Shinto®, d.h. als eigener, unabhingiger
religioser Weg, wihrend der (frithe) Watarai Shinto erst aus der
kritischen Distanz zu seinen eigenen Zielen als spezifische Richtung
des Shinto bezeichnet wurde.

7.2.2. ,Bsoterische® Thesen zur religitsen Praxis

Der zweite Prozef3, der laut Teeuwen zur Herausbildung des Watarai
Shinto fihrte, ,,the development of rituals for private worship®, ist
vielleicht noch deutlicher als der erste im Yoshida Shinto wiederzu-
finden. Teeuwen spricht davon, daB3 die Watarai (im Verein mit
Ryobu-Moénchen) verschiedene Techniken entwickelten, buddhisti-
sche Konzepte in ,,shintoistische* zu iibersetzen, wobei sie sich oft
des Taoismus bedienten. Dabei gibt es genau genommen zweil
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Ebenen, auf denen dieser Prozel3 stattfindet, eine theoretisch-
theologische und eine praktisch-liturgische. Auf theoretischer Ebene
soll vor allem der Zweck des Ritualwesens erliutert werden, auf
praktischer Ebene soll dieser Zweck durch konkrete Praxisformen
realisiert werden. Der Yoshida Shinto hat sich auf beiden Ebenen
vom Watarai Shinto beeinflussen lassen, dabei aber die Techniken
der Watarai wiederum bewulter und konsequenter in Hinblick auf
ein neu zu schaffendes religioses System eingesetzt.

Auf theoretischer Ebene ersetzt Kanetomo den Buddhismus fast
vollkommen, und zwar, indem er chinesische Vorstellungen in toto
Gbernimmt und teilweise mit einheimischem Begriffsinventar aus-
schmiuckt. Die Welt ist aus einer Ur-Einheit entstanden. Diese hat sich
in zwei Bereiche geteilt, Himmel und Erde, bzw. Yin und Yang.
Zwischen diesen beiden entstand der Bereich des Menschen. Himmel,
Erde, Mensch werden so zu Rubriken, die alle Phinomene des Univer-
sums in sich aufnehmen koénnen. In erster Linie sind sie aber auch als
Instanzen des Gottlichen zu verstehen. Der taoistische Terminus
sangen (die Drei Uranfinge) bezeichnet diese Instanzen und kann daher
bisweilen auch als Synonym des Gottlichen schlechthin aufgefal3t
werden.

Es bildet sich sozusagen eine monistisch-dualistisch-triadische
Gottesvorstellung heraus, die jedoch nicht im Widerspruch zur Herz-
Gott Doktrin, einer zentralen Idee des Watarai Shinto, steht. Der
Herz-Gott stellt auch im Yoshida Shinto ein Grundkonzept dar, aus
dem u.a. eine sehr allgemein gehaltene Ethik des Alltagslebens abge-
leitet wird (s. Shinto taii). Es scheint mitunter, als kénne man den
Herz-Gott als die Instanz ,,Mensch® in der Vorstellung der Drei Ur-
anfinge begreifen. Wie dem aber auch immer sei, ebenso wie im
Watarai Shinto ist der Herz-Gott im Yoshida Shinto eng mit der
Vorstellung von Reinheit verkniipft. Reinheit (sh9jo) ist auch im
Yoshida Shinto ein Wert an sich und kommt dem buddhistischen Ert-
leuchtungskonzept gleich. Dasselbe gilt fiir die Vorstellung von
,,Rickkehr®. Riickkehr und Ubereinstimmung mit dem Herz-Gott,
bzw. mit der Ur-Einheit ist gleichbedeutend mit Reinheit. Das eine
bringt das andere hervor.

Diese Vorstellungen stehen im Hintergrund einer Theorie der
Wirksamkeit von Ritualen. Rituale sind das Mittel, Reinheit, Rick-
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kehr und Ubereinstimmung mit dem Gottlichen zu erzielen. Gegen-
tber dem hofischen Shinto scheint sich also in Analogie zum Bud-
dhismus eine Hinwendung des Ritualsystems zu transzendentalen
Zielsetzungen vollzogen zu haben. Gelegentliche Bemerkungen tiber
die von Ritualen ausgehenden Wohltaten lassen aber wiederum
Zweifel an einer Abkehr des Yoshida Shinto von diesseitigen Zielen
aufkommen. Bisweilen hat es den Anschein, als ob ,,Reinheit” und
alle damit verbundenen ,transzendenten® Konzeptionen nur die
Voraussetzungen schaffen wiirden, um Macht tiber den unsichtbaren
Bereich der kami zu gewinnen und diese fir sehr diesseitsbezogene
Zwecke einzusetzen. Die ,,Vereinigung mit der Gottheit™ ist also die
notwendige Voraussetzung, die den Ritualisten ermichtigt, den kon-
kreten, diesseitsbezogenen Bitten der Gldubigen, die das Ritual moti-
vieren, zu entsprechen.

Dennoch erscheint es mir nicht legitim, die elaborierten Vorstel-
lungen einer Riickkehr zur Ur-Einheit, die hinter dem Konzept der
Vereinigung mit einer Gottheit stecken, als bedeutungslos abzuquali-
fizieren. Personlich gehe ich davon aus, daf} jedes Ritual auf zwei
Ebenen als wirksam erachtet wurde: Einer weltlichen, die dem unmit-
telbaren Anlal} (Krankheit, Krise, oder allgemeine Schutzsuche bei den
kami) entsprach, und einer spirituellen oder transzendenten, auf der es
um spirituelle Vervollkommnung ging. Die Ziele des esoterischen
Ritualwesens im Yoshida Shinto sind jedenfalls so formuliert, daf3
beide Interpretationen moglich erscheinen.

Auf der praktischen Ebene der Ritenkomposition zeigt sich
Kanetomos Perfektionierung der Watarai’schen Techniken besonders
deutlich. Wieder blendet der Yoshida Shinto das buddhistische Pan-
theon und buddhistische Heilsbegriffe konsequent aus, wihrend er
sich andererseits bedenkenlos buddhistischer Ritualpraktiken bedient.
Diese scheinen zu Kanetomos Zeiten allgemein und mit grofter
Selbstverstandlichkeit als ein kulturelles Allgemeingut aller Religionen
akzeptiert worden zu sein. In diesem Sinne interpretiert Kanetomo
sowohl den buddhistischen Terminus Kkaji als auch die Trennung
seines religiosen System in einen offenen, exoterischen und einen
geheimen, esoterischen Bereich (vgl. MY: A606) als Erscheinungen,
die seit jeher in allen Religionen existieren (wenn ihr Ursprung auch
letztlich im Shinto liegt). So gesehen stellt es beinahe einen Purismus
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dar, dal der Yoshida Shinto etwa auf die Anbetung von Sanskrit-
Zeichen verzichtete, wie sie nicht nur im frihen esoterischen Shinto,
sondern etwa auch im Sanno-ichijitsu Shinto der frihen Edo-Zeit
praktiziert wurde (vgl. Sugahara 1996b). Statt dessen machte sich
Yoshida Kanetomo seine Kenntnisse des chinesischen Orakelwesens
auf dem Gebiet des Ritus zu Nutze. Viele seiner Gebetstexte
rezitieren — analog zu den Sanskritsilben buddhistischer Mantren —
die acht Namen der divinatorischen Trigramme des Yijing. Die Auf-
zihlung von Gétternamen kann die Form eines Hexagramms aus der
Orakellehre des Yijing annehmen, wie die Analyse von Yoshida Ritu-
altexten gezeigt hat. Sonne und Mond, rechts und links, oben und
unten, etc. sind etets in Verbindung mit Yin und Yang zu lesen.
Diese symbolischen Techniken werden nicht vollig arbitrir einge-
setzt, sondern beinhalten zumeist verschlisselte Anspielungen auf die
kosmologische Ordnung, wie sie in den chinesischen Klassikern ei-
nerseits und in den japanischen Mythen andererseits dargestellt wird.

Eine der fir mich beeindruckendsten Eigenschaften des Yoshida
Shinto besteht darin, dal sich Liturgie und Doktrin nicht nur
wechselseitig begriinden, sondern einander auch formal entsprechen.
So ist die Lehre des Yoshida Shinto, v.a. dort, wo es um die
Prinzipien des Ritualwesens und ihre Bezichung zum Kosmos geht,
auf dhnliche Art verschlisselt wie ein Ritual. Der Dechiffrierung
dieser ,,labyrinthischen Bereiche® ist ein Grof3teil meiner Analyse der
Theologie des Yoshida Shinto gewidmet. Dieser Abschnitt mag
manchem als zu ausfihrlich erscheinen. Meines Wissens hat aber bis
jetzt noch niemand eine derartige Lesart des Yoshida Shinto kon-
sequent durchgefihrt, so dall mir der Aufwand gerechtfertigt scheint.
Ich hoffe, dadurch auf so etwas wie die ,,Asthetik” oder auch die
,Grammatik® des Yoshida Shinto hingewiesen zu haben, die — wie
durch den Vergleich mit einem Spiel angedeutet — mehr als die
tatsichlichen Inhalte seine Anziehungskraft auf die Zeitgenossen
erklirt. Ich mochte jedoch nicht behaupten, dal3 diese dsthetische
Qualitit dem Yoshida Shinto allein eigen wire. Meine Analyse
impliziert vielmehr, daf3 diese ,,rituelle Asthetik sich auch in anderen
Theologien des japanischen Mittelalters finden 1d3t. Mein Ziel ist es,
mehr Aufmerksamkeit auf derartige Aspekte des religiosen Diskurses
zu lenken.
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Die Entwicklung eines neuartigen Ritualwesens im Yoshida Shinto
weist also durchaus Parallelen zu Teeuwens Darstellung von Prozel3
2 der Entstehung des Watarai Shinto auf. Es braucht wohl kaum
noch erwihnt zu werden, dal3 dies im Yoshida Shinto zu dem fiihrte,
was nach meiner und nach Yoshida Terminologie den inneren oder
geheimen, esoterischen Teil des ganzen Systems ausmacht. Dieser
Bereich richtet sich in erster Linie an diejenigen, die bereit sind, an
die Lehren und Versprechungen des Yoshida Shinto zu glauben. Er
dient also dem Aufbau einer Gemeinde von Gldubigen. Warum
gerade dieser liturgische Teil samt der dazu gehorigen Theorie einer
Geheimhaltungspflicht unterlag, erklirt sich sowohl aus der Tradition
des esoterischen Buddhismus, als auch aus der Entwicklung des
hofischen Shinto. Rituale waren, solange man an ihre Wirksamkeit
glaubte, Machtmittel. Indem man den Besitz und den Zugang zu
diesen Machtmitteln einschriankte, funktionierten Rituale als eine Art
Wihrung, die man in Rang, politischen Einflu} und sogar in mate-
riellen Besitz umtauschen konnte. Dieser Aspekt des esoterischen
Ritualwesens hatte mit Sicherheit schon eine lingere Tradition inner-
halb der Yoshida Urabe. Kanetomo scheint aber durch eine Systema-
tisierung der Rituale eine Erweiterung des Ritualtausches ermdglicht
zu haben. Diese Systematisierung erfolgte nach Vorbild des esoteri-
schen Buddhismus. Einzelne Riten wurden unterschiedlichen
Geheimhaltungsklassen zugeordnet. Der Zugang zu diesen Geheim-
haltungsklassen war an eine formelle Initiation (kanjo) gebunden und
regelte zugleich die Hierarchie innerhalb des Yoshida Klerus. Die
Terminologie der hierarchisch abgestuften Geheimhaltungsklassen,
die sich gleichermallen auf Texte, Praktiken und Initianden bezichen,
ist im MY sogar systematisch dargelegt. Im Unterschied zu Demura
Katsuaki erscheinen mir die Hinweise auf eine praktische Anwen-
dung dieser Terminologie widerspriichlich. Ich bezweifle demnach,
daf} die Systematik des MY wirklich schon zu Kanetomos Lebzeiten
konsequent eingehalten wurde. Zweifellos zeigen sich in der hier
dargestellten esoterischen Hierarchie aber Ansitze zur Errichtung
eines organisatorischen Netzwerks, die einen wichtigen Grundstein
fir die spatere Dominanz des Yoshida Shinto innerhalb des shinto-
istischen Klerus darstellen.
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In der Anwendung des Ritualwesens scheint sich jedenfalls ein
weiterer Unterschied zwischen Watarai Shinto und Yoshida Shinto
abzuzeichnen. Nachdem ein Teil der hofischen Riten unter Einflull
des Watarai Shinto vom staatlichen Zeremoniell abgekoppelt und
individuellen Glaubigen zuginglich gemacht worden war, entwickelte
sich in Ise ein Pilgerwesen, das die wirtschaftliche Situation der
Schreine maligeblich verbesserte, das aber dem FEinflu3 der
Priesterelite mehr und mehr entglitt. Demgegeniiber setzte der
Yoshida Shinto durch gezielte Initiationen von Michtigen auf eine
Verbreitung seiner Lehre und seines Einflusses von oben nach unten.

Wie wir gesehen haben, entsprach diesem Schema auch ein
durchaus bewulltes Konzept vom Verhiltnis zwischen Yoshida
Shinto und Tenno Herrschaft, das — wenn auch nur héchst indirekt —
als komplementir dargestellt wurde (vgl. die Er6rterung der Drei
Throninsignien in Kap. 6). LiBt sich der Watarai Shinto hinsichtlich
der Organisation seiner Anhinger also eher mit den buddhistischen
Reformbewegungen des Mittelalters wie etwa der Jodo shinshu ver-
gleichen, so setzte der Yoshida Shinto auf das ,,konservative® Mittel
der Bekehrung und der Bildung von Eliten und steht insofern dem
sogenannten ,,Alten Buddhismus® von Shingon- und Tendai-sha
niher. Andererseits sind auch im Yoshida Shinto Elemente vor-
handen, die auf die Vereinnahmung breiterer Bevolkerungsschichten
abzielen. Etwa die DreiB3ig Schutzgbtter der Monatstage, die wir an-
hand von Kanetomos Disput mit der populiren Nichiren-Sekte
besprochen haben. Auch die Gebetsformel mujo reiho shinto kaji
durfte auf eine dhnliche Funktion hin angelegt sein, wie das nenbutsu
oder die Nichiren-Formel namu myoho renge kyo. Die doppelte
Struktur der Lehre ermoglichte es, eine Vielzahl von Glaubensfor-
men zu inkorporieren, und der Yoshida Shinto machte davon im
Laufe seiner Entwicklung auch weidlich Gebrauch.

7.3.  Shinto zwischen Inklusivismus und Fundamentalismus

Damit komme ich zu der schon mehrmals angeschnittenen Frage
zurtick, welche Vorstellungen sich mit der neuen Verwendung von
,»ohinto® als religises System verbinden. Der Yoshida Shinto fuf3t
zweifellos auf einem Denken, dem Orthodoxie und Dogmatismus im
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Sinne der okzidentalen Religionsgeschichte fremd sind. Heterodoxen
Glaubensformen begegnete man zunichst mit dem Versuch, sie in
das bestehende, grundsitzlich pluralistische System der Glaubens-
formen zu intergrieren. Nur wenn dieser Versuch miBllang, setzten
mitunter Repression und Verfolgung ein. Im Hintergrund dieses
Denkens steht der inklusivistische Zugang, den der Buddhismus
schon in Indien und China gegeniiber anderen Religionen entwickelt
hatte. Dennoch griffen gerade im japanischen Mittelalter religiose Be-
wegungen um sich, die eine Verengung und Konzentration religioser
Inhalte forderten. Diese ,,fundamentalistischen® Stromungen, allen
voran Ikko-sha (Jodo shinsht) und Nichiren-sha, waren nicht die
unmittelbaren Stichwortgeber des mittelalterlichen Shinto, ihr Erfolg
wat aber sicher ein Motiv, auch im kami-Glauben nach ,,fundamen-
talistischen® Positionen zu suchen. Yoshida Kanetomo war insofern
ein Pionier in der Geschichte des Shinto, als er die erste deutlich
artikulierte Vision eines derartigen ,reinen® kami-Glaubens vor
Augen hatte. Im Detail war es thm jedoch weder moglich noch
winschenswert, auf die inklusivistischen Kunstgriffe seiner Zeit zu
verzichten. Sein ,,Shinto® scheint daher bestindig zwischen zwei
Ebenen zu oszillieren: Er ist zum einen der einzig authentische Aus-
druck einer unfallbaren Wahrheit, da er ,,nicht einen Tropfen® von
anderen, irrigen Lehren gekostet hat, zum anderen eine von vielen
moglichen Interpretationen dieser Wahrheit, die sich nur durch ihre Ur-
springlichkeit von Buddhismus, Konfuzianismus, Taoismus und ande-
ren shintoistischen Richtungen unterscheidet und diese auch anerkennt.
Da diese Ebenen nicht streng von einander geschieden sind, bleibt der
Begriff ,,Shinto* in einem Schwebezustand, der ebensogut als ,,inklusi-
vistisch® oder pluralistisch wie als ,,fundamentalistisch® oder dogma-
tisch bezeichnet werden kann. Spitere Generationen hatten hier Klar-
heit schaffen und Kanetomos Lehre in die eine oder andere Richtung
weiter entwickeln konnen.

Das Eigentiimliche der Geschichte des Yoshida Shinto liegt nun
darin, daf} eine derartige Weiterentwicklung unterblieb. Kanetomos
Wort blieb sakrosankt und erfuhr infolge des esoterischen Charakters
seiner Lehre kaum weiterfithrende (exoterische) Erliuterungen. Mit
ebensolcher Gewissenhaftigkeit, wie Kanetomos Vorginger Texte
wie das Shaku nihongi in ihrer Linie weitergegeben und zur Grundlage
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threr Vorlesungen gemacht hatten, behandelten also Kanetomos
Nachkommen dessen Schriften. Wie weit dem auch eine Beibehal-
tung der religiosen Praxis entsprach, bleibt im einzelnen noch zu
untersuchen. Allgemein ergibt sich jedoch der Eindruck, dal3 Kane-
tomo seine Familientradition, die ihren konservativen Charakter
allein schon durch die unbeirrbare Beibehaltung des Namenszeichens
,»Kane-““ offenbart, mit einer einzigen, abrupten Kraftanstrengung in
eine neue Umlaufbahn brachte, wo sie neuerlich mit erstaunlicher
Ebenmailigkeit ihre Kreise drehte. Die Gegnerschaft, die dem
Yoshida Shinto im Laufe der Edo-Zeit entgegen gebracht wurde,
grindet meiner Meinung nach weniger in den von Kanetomo ver-
breiteten Inhalten, als in der Unfahigkeit des Yoshida Shinto, sich
neuen Gegebenheiten anzupassen. Die Unbestimmtheit des Begriffs
,»ohinto* scheint sich jedoch auch auf andere Richtungen tbertragen
zu haben und ist bis auf einige Ausnahmen ein Charakteristikum der
japanischen Religionsgeschichte geblieben.
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Ubersetzungen:

Sangen jithachi shinto shidai
Shinto taii
Yuiitsu shinto myobo yoshii

Die Abfolge der Achtzehn Shinto
Grundbedeutung des Weges der kami
Grundziige von Namen und Gesetz
des Einen und Einzigen Shinto



Jithachi shinto shidai
Die Abfolge der Achtzehn Shinto

Vorbemerkung

Die Achtzehn Shinto Abfolge ist eine der drei Hauptzeremonien
(sandan gyaji) des Yoshida Shinto. Die folgende Darstellung beruht auf
der Edition des Manualtextes in Demura (1997: 251-260), die im
wesentlichen identisch mit der Version in ST (7/9: 1-6) ist. Ergénzt
wird dieses Manual, das die einzelnen Ritualschritte oft nur durch einen
Titel andeutet, durch fragmentarische Notizen aus dem Yoshida Archiv
der Universitat Tenri (durch «+ gekennzeichnet), die ebenfalls von De-
mura Katsuaki editiert wurden (Demura 1997: 261-295), sowie durch
ausgewadhlte Notizen aus einem Feldforschungsbericht von Okada
Yoneo u.a., der in Shinto taikei 7/9: 46—77 enthalten ist (durch >
gekennzeichnet; gekirzte Passagen in [ ]).

Diese Feldforschung erfolgte im November 1950 in der Prafektur
Fukushima.® Im dortigen Kifune Schrein in Kiyobashi-mura, Distrikt
Futaba, erhielten Okada Yoneo, damals Leiter der Forschungsabteilung
des Jinja honcho und dessen Direktor Miyaji Harukuni durch die Priester
Kihata Masaaki und Kihata Tokiyuki eine formelle Ubertragung der

! Abgesehen von der Verdffentlichung in ST 7/9 existiert meines Wissens nur
eine unverkaufliche Broschiire des Schreinamtes von Fukushima (Fukushima-ken
jinja-chd 1954), worin dieser Bericht von Okada Yoneo verdffentlicht wurde.

Der Yoshida Shinto verdankt seine besondere Prasenz in Fukushima der Tat-
sache, dal} er dort {iber zwei lokale Daimy6 (Hoshina Masayuki, 17. Jh., und Soma
Masatane, 18. Jh.) personlich Ubertragen wurde. In den 1880er und 90er Jahren war
besonders das ehemalige Daimyat Soma Zentrum einer letztlich erfolglosen
Revitalisierungsbewegung des Yoshida Shinto. Immerhin sind dank dieser
Entwicklung die drei wichtigsten Altare des Yoshida Shinto nebst dazugehdrigen
Utensilien in Schreinen wie dem Ebisawa Inari Schrein (Odaka-machi/ Soma-gun)
noch heute zu sehen.
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Sangen jithachi shinto goma Zeremonie. Es handelt sich um eine Feuer-
Zeremonie, die jedoch auf dem Original-Manual der Achtzehn Shinto
Zeremonie beruht. Ihre Uberlieferung in der Familie Kihata reicht bis ins
friihe 18. Jahrhundert zuriick. Auch wenn Einzelheiten sicher im Lauf der
Zeit variiert wurden, bietet der Forschungsbericht unschétzbare Hinweise
auf die Ausfihrung der Zeremonie, wie sie bereits von Yoshida Kane-
tomo entworfen wurde.

In den FuBnoten wird aulRerdem Material aus einer Studie der Acht-
zehn Shintd Zeremonie von Takao Yoshimasa (Takao 1993: 181-236)
herangezogen.

Das folgende patchwork aus Ubersetzungen der genannten Quellen
erhebt keinen Anspruch auf vollkommen authentische Rekonstruktion,
mdochte aber ein plausibles Bild davon geben, was man sich unter den
einzelnen, knapp angedeuteten liturgischen Vorgangen konkret vorzu-
stellen hat.

Utensilien

1) Vor dem anndhernd quadratischen Altar-Tisch befindet sich eine
runde Matte, auf der der Ritualist Platz nimmt. Neben ihm zwei
niedrige, achtfiRige Tischchen fur diverse Utensilien: Rechts ein
Wasserkrug, ein ,,Blattergesteck” und die ,,Klingelschale* (uchi-
narashi), links ein GefaR fir Opferreis, und das Manual der Zere-
monie. Der Altar ist mit einem filigranen Gestell geschmiickt. Es be-
steht aus sieben seitlich und am hinteren Rand aufrecht stehenden
Staben und einem kleinen torii an der Frontseite. Diese Bestandteile
sind durch ein langes weilRes Band verbunden. Unterhalb des torii
befindet sich ein viereckiges Tablett mit einer grof3en Schale — dem
taigen-GefdR — in der Mitte und vier kleineren Schalen — den
»ochrein“-Gefallen — in den Ecken. Ansonsten gehdren noch zwei
Behalter fur die rituellen Stabe des Priesters onusa und kunato, eine
vajra-artige ,,Gotterglocke* und ein Gestell mit ,,weillem und blau-
em Opfer-Papier” zur Grundausstattung des Achtzehn Shinto Altars.

2) Der Altar ist ein vierflBiger niederer Tisch aus rotlackiertem Holz.
Im Kifune Schrein ist er 98 cm breit, 108 cm lang, und 19 cm hoch.
Auch das torii ist rot lackiert, und ahnelt der shinmei-Form von Ise.
Der Schirmbalken (kasagi, 67 cm x 3 cm x 2,2 cm) ist flinfeckig und
an den Enden ein wenig nach oben gezogen.
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3)

4)

5)

6)

7)

8)

9)

Der onusa ist ein mit Papierstreifen geschmickter Stab wie er
generell fur harae Riten verwendet wird. Der onusa des Kifune
Schreins ist 58 cm lang, hat einen Durchmesser von 1,2 cm und ist
mit zahlreichen Hanf und Papierfaden geschmiickt, die am oberen
Ende mit Hanf festgebunden sind.

Der kunato ist ein gerader unbehandelter Zweig. Dazu findet sich
folgende Erklarung von Kanetomos Sohn Nobukata: ,,Es gibt einen
Stab zum Verspritzen des Weihwassers (shasui) und dergleichen,
der kunato heif3t. Er ist ein shaku und flnf sun (etwa 45 cm) lang.
Die [Lange von] 15 [sun] entspricht den jeweils Funf Phasen (go-
gyo) der Drei Uranfdnge (sangen). Er ist etwas dicker als ein
ERstdbchen. Man macht ihn aus einem Sakaki-Zweig, den man im
Vierten Monat bei zunehmenden (Yang) Mond schneidet.” (Demura
1997: 264)

Das taigen-Gefal des Kifune Schreins ist ein einfaches metallenes
GefaR (Hohe 5,2 cm, grofiter Durchmesser 15 cm), das auf einem
Stander in Form einer funfblattrigen Lotos-Blite (Héhe 4,5 cm,
Durchmesser 18 cm) steht. Es gleicht einer Klingelschale, und wenn
man mit dem kunato an seinen Rand schlagt, ertnt ein reiner Ton.

Die ,,Schrein“-Geféale (‘=) des Kifune Schreins aus Fukushima sind
4 cm hoch, der groRte Durchmesser betrégt 7 cm.

Die ,,Klingelschale* (uchinarashi) ist in Fukushima groRer als das
taigen-Gefal und ruht auf einer wattierten Unterlage. Der Schlegel
ist ein konisches Rundholz von 26 cm Lénge.

Das Bléttergestell (hatate) ist ein seltsames Gebilde aus Metallroh-
ren, aus denen sechs metallene Spiele nach oben stehen. Auf sie
werden im Verlauf der Zeremonie Sakaki-Blatter gesteckt.

Gewand des Ritualisten. In Fukushima fihren nur noch mannliche
Priester (eventuell unterstlitzt durch Assistenten) die Zeremonie
durch. Zu einer weilRen Robe (byakue) und weilRen hakama tragt der
Priester einen taschenformigen ori-eboshi, die irisierenden Zeremo-
nialgewénder des Yoshida Hauses und ein shaku (dieses ist jedoch
nicht vorgeschrieben). Friher soll bei weiblichen Ritualisten ein Ge-
wand namens ,,Tausendgras* & verwendet worden sein.
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1)

2)

3)

4)

5)

Abfolge der Achtzehn Shinto der Drei Uranfange

Als erstes, das ,,Ritual des torii* (Torii saho).
Torii saho

Als erstes, genau unter das torii stellen und meditieren. Mudra des
Himmelstores. Mantra:

Wenn wir durch das torii treten, in dem die Gotter sind, so

begeben wir uns mit diesem Korper leicht und einfach in den

Palast von Sonne und Mond.”
Der Priester bleibt vor dem Eingangs-torii stehen, macht eine gemessene Ver-
beugung, beruhigt seinen Geist und schliefit die Augen (oder schlief3t sie halb).
Er legt vier Finger seiner linken auf vier Finger seiner rechten Hand (Linke
oben, Rechte unten) und flgt die beiden Daumen so zusammen, daf} die Hand-
flachen einander gegentberliegen, hélt die Hande an die Brust und dreht die
beiden Daumen ruhig um einander (der jeweils innere Daumen bewegt sich
dabei von unten nach oben). Nach drei Mal hort er auf, macht eine leichte Ver-
beugung und I6st dabei die gefalteten Hande.

Dann, vorgehen zum Sitz, eine Verbeugung (vi ) [mit den Han-
den an der Brust].

Der Priester bleibt vor seinem Sitz stehen und verbeugt sich.
Dann, niedersetzen, eine Verbeugung (viz).

Nimmt auf der Matte Platz, verbeugt sich.

Dann, drei uchinarashi.

Zuerst liegt der Schlegel neben der Klingelschale (uchinarashi) bereit. Der
Priester nimmt ihn, halt ihn zundchst tber der Mitte der Schale, und schlagt
dann dreimal gegen Innen-, bzw. AufRenseite der Schale. Davor und danach
fuhrt er den Schlegel zur Brust und hebt ihn hoch.

Dann, der ,,Goéttliche Ritus des Kérperschutzes” (Goshin-shinpo).

Erste Stufe: mudra der Grundlage (konpon); [mantra:]

2 Dieser Text hat die Form eines waka-Gedichts: Kami no masu/ torii o ireba/

kono mi yori// hitsuki no miya ni/ yasuraku ni sumu.
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Schutzgott des Korpers/ sangen kaji/ Gottliche Konige der Finf
Elemente #.k/ Schutz aller kami/ wie der Schatten der Gestalt
folgt/ wie dem Willen die Erfillung folgt.

Zweite Stufe: mudra der Acht fu JURF; [mantra:]

Schutzgott des Haares/ sangen kaji/ 84 tausend/ Haare, neun
Offnungen/ Freiheit des alles durchdringenden Qi/ lange Pflege
der Wurzel des Lebens.

Dritte Stufe: mudra der Sonne; [mantra:]

Schutzgott der Seelen-Geister/ sangen kaji/ Ewiges Leben/
Bewegung und Ruhe (dasei Ehiift)/ Die Funf Organe friedlich/
harmonisches Vor- und Zuriick (shintai #3E).

Vierte Stufe: mudra des Mondes; [mantra:]

Schutzgott des Herzens/ sangen kaji/ die Brust reinigt sich selbst
vom Nebel/ der Mond des Herzens leuchtet klar/ das grole
Gel6bnis wird reif/ zum Himmel steigt die Wunderbare Frucht.

Fiinfte Stufe: mudra der Neun Wochentage®; [mantra:]

Schutzgott des Jahresablaufs/ sangen kaji/ die Konstellationen
der Planeten/ Nahren uns, schutzen uns/ die Zeit des Jahresmon-
des und der Sonne/ nimmt hinweg die Not und das Leid.

Mudra der zehn Schétze; [mantra:]
Mujo reiho shinto kaji.

Mudra der Acht Griffe /\#2; [mantra:]
Sangen sangyo sanmyo kaji.

Mudra der Drei Lichter; [mantra:]

Mit unserer Taten gottlicher Kraft/ [mit] Shinto kaji-Kraft/ [mit]
gottlicher Wandlungs und Durchdringungskraft/ bringen wir Op-
fer dar und verweilen (L€ Ti{E fukuyo nijin).*

3 JUKE. Im Manual der Jithachi shinté goma-Zeremonie aus Fukushima findet
sich hier eine Abweichung. Es verlangt eine mudra der Sieben Sterne [des Grolen
Wagens].

* Diese Formel wurde von Kanetomo sehr haufig in seinen Zeremonien verwen-
det und dirfte einem Shingon-Ritus entlehnt sein (Demura 1997: 265).
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>

>

Der Rezitationstext wird von den genannten mudra begleitet. Der Text wird
dabei flussig und schnell gesprochen, und wéhrend eine Strophe unvermittelt in
die nachste Ubergeht, wird die nachste mudra geformt, ohne die Hande von ein-
ander zu l6sen. Dabei darf keine Verzdgerung eintreten. Die achtstufige Folge
von mudra vollzieht sich folgendermaBen:®

i) ,,Grundlage* — Zuerst Handflachen zusammen (gassho), die beiden Zeigefin-
ger auf die Rucken der Mittelfinger, den linken Daumen auf den rechten
Daumen. Wenn die mudra dann tatséchlich auf diese Weise geformt ist, halt
man die Ellenbogen ohne Anspannung in naturlichem [Winkel] und die Hande
an der Brust. Die Augen konnen dabei geschlossen sein. Das gilt auch fur die
folgenden mudra.

i) ,,Acht fu“ — Die vorige mudra 16sen — nur die beiden Fingerspitzen der
Kleinen Finger berlhren sich noch. Die Finger der linken und rechten Hand so
von einander wegspreizen, daf sie in nattrlichem Abstand und Kriimmung nach
oben gerichtet sind. (Die Handballen bleiben zusammen).

iii) ,,Sonne“ (nichirin) — Zusétzlich zur [Berlhrung der] Kleinen Finger auch
alle anderen Fingerspitzen fest zusammenfligen. Zwischen den Fingern jeweils
einen moglichst groflen Abstand, die Finger leicht gekriimmt, sodal} eine kuge-
lige Form wie eine Sonne entsteht.

iv) ,,Mond“ (gesshu H %) — Die Fingerspitzen ein wenig einander annéhern und
zum Mittelpunkt der Kugel bewegen, dabei Abstand und Krimmung der Finger
verkleinern, sodaR, von der Seite gesehen, eine Sichelmondform entsteht.

v) ,,Sieben Sterne” — Die anfangliche mudra der ,,Grundlage* bilden, dabei
jedoch die beiden Kleinen Finger auseinanderspreizen.

vi) ,,Zehn Schatze* — Die Daumen wie in i) aufeinanderlegen (links oben, rechts
unten), die anderen vier Fingerpaare der Reihe nach miteinander verschranken.®

vii) ,,Acht Griffe“ — Die Zeige- und Mittelfinger aus der Verschrankung Iésen und
aufstellen, dabei die Zeigefinger wie bei i) an den Riicken der Mittelfinger legen.’

® Diese Beschreibung der rezenten mudra weicht im Detail ein wenig von den

Original-Yoshida-Quellen ab (vgl. Demura 1997: 266).

® Das Yuiitsu shinté in-kai (Erlauterung der mudra des Yuiitsu Shinto) von 1754

enthalt eine ahnliche Beschreibung, sie besagt jedoch, dal? ,,unabhéngig von Yin oder
Yang [Tagen] der rechte Daumen oben liegt.“ (Zitiert nach Takao 1993: 200)

" Die gleiche Schrift charakterisiert diese mudra so:

Die Ringfinger umwickeln einander, die Kleinen, Mittelfinger und Daumen
liegen an einander an. Die Zeigefinger sind von einander weggespreizt. In der
Shingon-Sekte nennt man dies die ,,mudra des aulieren funfzackigen [vajra]®.

(Takao 1993: 200)
S.a. die Abbildung in MD (Anhang, S. 43, Abb. 67).
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> viii) ,,Drei Lichter* — Die Daumen ldsen, und ausgestreckt aneinander legen.
Die Zeigefinger rechtwinkelig abbiegen und ihre obersten Fingerglieder auf die
Daumennégel legen.®

6) Dann, den kunato auf dem Taigen plazieren.

> Den kunato-Stab aus dem onusa-Kdcher herausnehmen, ihn dabei mit vier Fin-
gern auflen und dem Daumen innen halten. Wie ein shaku mit beiden H&nden
erfassen. Mit einer Geste, als ob man etwas in Empfang nimmt, nach vor halten
und ein wenig hoch heben, eine leichte Verbeugung. Danach den kunato mit der
Spitze nach vor auf den Taigen legen. Dann Hande falten und Augen schlief3en.

7) Dann, onusa nehmen, zwei Verbeugungen (yi).

> Mit der Rechten den onusa-Stab aus dem onusa-Kocher nehmen (wie den
kunato in die Hand nehmen, den Griff in der Gegend des Oberschenkels halten).
Zwei tiefe Verbeugungen. Wéhrend dessen den onusa nicht bewegen. Danach
den onusa in den Kocher zuruckstellen.

8) Dann, das ,,Dreifach kaji“ (Sanshu kaji).
Mudra der zehn Schétze; [mantra]:
Mujo reiho shinto kaji.
Mudra der Acht Griffe; [mantra]:
Sangen sangyo sanmyo kaji.
Moudra der Drei Lichter; [mantra]:

Mit unserer Taten gottlicher Kraft/ [mit] Shinto kaji-Kraft/ [mit]
gottlicher Wandlungs und Durchdringungskraft/ bringen wir Op-
fer dar und verweilen. [S.o., Ritualabschnitt 5.]

9) Dann, das ,,Kaji der Reinheit der Sechs Sinne* (Rokkon shajo kaji).
Mudra der 10 Schatze.

Rokkon shojo harae

® Die altere Version: ,,In der Shingon Sekte wird diese mudra ,,Ohne Ort uner-
reichbar” MEfTA 2 genannt. Daumen neben einander, Zeigefinger abgewinkelt auf
[die Négel der] Daumen legen, Mittel-, Ring- und kleine Finger mit den Néageln ein-
ander beriihren lassen.” (Takao 1993: 201.) Diese mudra gehort laut Takao zu den
geheimsten der Shingon Sekte (Takao 1993: 203). Eine zumindest ahnliche mudra
findet sich auch unter der Bezeichnung ,,Mudra des geschlossenen Stupa“ (heito-in)
im sogenannten Miwa-ry@ Shinto, der aus einer Verschmelzung von Shingon Bud-
dhismus und dem Shinto des Omiwa Schreins entstand (Hatta 1991: 13).
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Amaterasu-sume-6-onkami verkiindete: ,,Der Mensch ist also ein
gottliches Wesen unter dem Himmel. Er muf3 herrschen, indem
er [selbst] ruhig ist und [alles andere] ruhig macht. Das Herz ist
also der urspriingliche Herr aller Gotter. Lal nicht zu, daB [diese]
meine géttliche Seele® verletzt wird.“ Wenn das Auge also aller-
lei Unreines (kegare) sieht, so sehe das Herz dies Unreine nicht.
Wenn das Ohr allerlei Unreines hort, so hoére das Herz dies
Unreine nicht. Wenn die Nase allerlei Unreines riecht, so rieche
das Herz dies Unreine nicht. Wenn der Mund allerlei Unreines
spricht, so spreche das Herz dies Unreine nicht. Wenn der Korper
allerlei Unreines berihrt, so beriihre das Herz dies Unreine nicht.
Wenn der Geist™ allerlei Unreines denkt (omou), so denke das
Herz dies Unreine nicht. Dann wird [das Herz] vollkommen rein
sein. Die verschiedenen Lehren und Gesetze (nori) sind wie
Schatten und Gestalt. Wenn Reinheit da ist, sind auch sie ohne
Unreinheit. Man kann dies nicht erklaren, es entsteht wie die
Frucht aus der Blite.™* Mein Leib ist also die Reinheit der Sechs
Sinne. Durch die Reinheit der Sechs Sinne wird auch der gottli-
che Herr (shinkun) der Finf Organe ruhig. Durch die Ruhe des
Herrn der Finf Organe werden auch die kami gleicher Wurzel
(dokon) mit Himmel und Erde. Durch die gleiche Wurzel der
kami mit Himmel und Erde werden auch alle Lebewesen (banbu-
tsu) gleichen Korpers (dotai) mit dem Geist (rei). Durch den
gleichen Korper aller Lebewesen mit dem Geist, bleiben keine
Winsche offen und nichts ist mehr unerfilit.

Mujo reiho shinto kayji.

> Wéhrend man das miidra (s.0. 5.vi) formt, wird der harae-Text gesprochen.

Dann l6st man die mudra, nimmt die kleine Glocke zur Hand und schdittelt sie,

% Lesung (furigana-Schreibung) waga tamashii; kanji: /0>, ,Herz-Gott* (De-

mura 1997: 5).

1% Furigana-Schreibung: kokoro; kanji: & (Demura 1997: 6).

11 Bliite und Frucht“ sind hier mit den Zeichen in-go [K12£ wiedergegeben, im

Buddhismus wtl. ,,Ursache und Karma“. Die beiden Satze ,,Die verschiedenen Leh-
ren...” bis ,,... Blute* sind eine Abwandlung eines esoterischen gatha (T 18: 335), das
sich auch in Watarai- oder Ryobu-Texten (Nakatomi harae tenshin norito und Shi-
chishu harae) sowie in abgewandelter Form im Yamatohime-no-mikoto seiki findet
(Demura 1997: 25).
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wahrend man die harae-Worte weiter spricht. Beim letzten ,, mujo reiho shinto
kaji*“ wird jedoch statt dessen die Gotter-Glocke jeweils dreimal nach innen—
aullen—innen geschwenkt.

10) Dann, das ,,Kaji vom Urwasser, dem Einen Qi des Grofden
Ursprungs* (Taigen ikki gensui kaji):

Aus dem Himmlischen Brunnen lassen [die Gotter] das reine,
wunderbare Wasser des Uranfangs herab.*?

> Zunachst mit der rechten Hand den kunato-Stab auf dem Taigen nehmen, und in

diesem Zustand eine leichte Verbeugung (als ob man ihn in Empfang ndéhme),

dann langsseitig neben den Taigen legen. Dann das Wassergefa nehmen, den

obigen Text rezitieren und das Wasser in das taigen-Gefal schiitten. Rezitation

und Wassergieflen dreimal wiederholen. Dreimal die gleiche Wassermenge, bis
der Taigen zu etwa einem Drittel mit Wasser gefullt ist.

11) Dann, Darbringen der géttlichen Form (shinzo kuyo).™
Den kunato in die Hand nehmen, des Taigen gedenken.

Toho kami emi tame* ono-goro-shima

'2 Ama-no-mana-i no kiyoku isagiyoki hajime no mizu o kudashi tamau (s. De-
mura 1997: 267). Der Himmlische Brunnen, Ama-no-mana-i, kommt eigentlich nur
in einer kurzen mythologischen Episode vor (Amaterasu wirft Susanoos Schwert hin-
ein), wurde allerdings Gegenstand vieler mystischer Interpretationen (NKD 1: 418).
Beziiglich der Lesung hajime no mizu besteht in den einzelnen Manualen offenbar
Uneinigkeit. Es finden sich auch moto no mizu oder gensui (Demura 1997: 252).

Einige von Kanetomo selbst verfate Notizen besagen, da man wahrend der
Rezitation dieses Textes Wasser in das taigen-Gefal3 schiitten soll. Dann soll man ein
shaku oder einen harae-Stab zur Hand nehmen und das Urwasser visualisieren (De-
mura 1997: 267). Diese Anweisung ist offenbar in den folgenden Ritualschritt
gerutscht.

3 Der Bezug zwischen Titel und Inhalt dieses Ritus ist mir unklar. Die erwéhn-
ten Yin- und Yang-Tage wechseln einander regelmaRig ab. Tage die den Tierkreiszei-
chen Ratte, Tieger, Drache, Pferd, Affe, Hund entsprechen, sind Yang, Ochse, Hase,
Schlange, Schaf, Hahn, Wildschwein sind Yin (Takao 1993: 208). Takao macht
weiters darauf aufmerksam, dal® man die vorgeschriebene Richtung der Umdreheung
fur Yin und Yang mit jener Stelle aus dem Nihon shoki in Verbindung bringen kann,
wo es heifdt: ,,Die Yang-Gottheit [Izanagi] umrundete den Pfeiler nach links, die Yin-
Gottheit nach rechts. (NKBT 67: 80) Die mythologischen Anspielungen in diesem
Ritual reichen also von der Entstehung der Insel Onogoro-shima ber die Heiratszere-
monie, die Izanagi und Izanami auf eben jener Insel vollziehen, bis zur Errichtung der
»Achtklafter-Halle* auf Onogoro-shima.
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Umrundung des ‘Schreins’ — Yin Tage rechtsdrehend:
Rison shingon kanken dakon

Yang-Tage linksdrehend:
Kangon shinson rikon daken

Sie errichteten die Achtklafter-Halle:
Ama-no-sagiri-no-mikoto, Kuni-no-sagiri-no-mikoto, Ame-mi-
watari-no-mikoto, O-moto k7t (!)-no-mikoto-no-kami.

> Zun&chst mit der rechten Hand den rechts neben dem taigen-Gefal liegenden
kunato nehmen, wieder richtig [mit beiden H&nden vor sich] halten und sich
dreimal verneigen. Des Taigen gedenken.

> Dann die Spitze des schrdg geneigten kunato auf die Mitte des taigen-Geféles
richten und sie zwolf Mal auf und ab bewegen, die Tropfen betrachten und dabei
»toho kami emi tame ono-goro-shima* sprechen. Bei ,,0no-goro-shima* mit der
Spitze des kunato ein Viereck auf den Boden des Taigen zeichnen. Das ist die
~umrundung des Schreins“ J5 &= 17 % . [...] Der kunato steht dabei fir den
Juwelen-Speer [Izanagis und Izanamis], das Sprudeln des Wassers fir die Ent-
stehung [der ersten Insel] Onogoro-shima.

> An Yin Tagen wird nun zum Spruch ,,Rison shingon kanken dakon* die Spitze
des kunato ,rechtsdrenend” am Boden des Taigen entlanggefiihrt. Das heif3t
gegen den Uhrzeigersinn, drei Mal. An Yang Tagen zum Spruch ,,Kangon
shinson rikon daken* ,linksdrehend*, d.h. im Uhrzeigersinn, drei Mal.

> Dann, wéhrend die Spitze des kunato noch auf den Mittelpunkt des Taigen zeigt,
die Rezitation ,,Sie errichteten die Achtklafter-Halle, Ama-no-sagiri-no-mikoto,
Kuni-no-sagiri-no-mikoto, ~ Ame-miwatari-no-mikoto, ~O-moto-no-mikoto-no-
kami“. Dann den kunato wie zuvor rechts neben den Taigen legen.*

! Diese magische Formel diirfte schon in der Heian-Zeit beim Schildkrét-
Orakel Verwendung gefunden haben und bedeutet in etwa: ,,Ferne Gotter, gebt uns
Gnade* (Nishida 1977: 24).

> Bei der Art der Umrundung weicht die Fukushima-Variante mit Sicherheit
von der urspringlichen Yoshida-Version ab, was auch mit der Position und
Verwendung der vier ,,Schrein-Gefae* zu tun hat. In Fukushima dienen sie als
Opferschalen und stehen in einer Reihe hinter dem Taigen, urspringlich standen sie
aber rund um das taigen-Gefd? und waren leer. Sie reprasentieren die vier
Hauptrichtungen, der Taigen die Mitte. Zusammen ergeben sie also die sog. Funf
Richtungen, die wiederum mit den Flnf Phasen korrespondieren.

Wenn man sich zwischen den vier ,,Schrein-Gefallen* noch jeweils eine Mittel-
position hinzudenkt, ergeben sich acht Himmelsrichtungen. Ordnet man diesen Rich-
tungen die Trigramme nach der Konig Wen zugeschriebenen Anordnung (vgl.

—
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12) Dann, das ,,Kaji des WassergieRens“ (Shasui *° kaji).

Wechselnde Reihenfolge nach Yin oder Yang; die Drei Uranfange
(sangen) neun Mal; Yin — Eingang, Yang — Ausgang; mudra des
kunato, mantra:

Ana

Tengen tenmyo jinpen kaji
Chigen chimyo Jjinzii kaji
Jingen jinmyo jinriki kaji *’

Granet 1989: 138) zu, so laRt sich das Schema, nach dem Yin-Spruch und Yang-
Spruch mit dem ,,Umrunden der Schreine® in Beziehung stehen, leicht erkennen:

Reihenfolge an »Anordnung der Trigram- Reihenfolge an
Yin-Tagen: me nach Kénig Wen*: Yang-Tagen:
1 ri (S) 5
2 8 son (SO) kon (SW) 4 6
3 7 shin (O) da (W) 3 7
4 6 gon (NO) ken (NW) 2 8
5 kan (N) 1

An Yin-Tagen beginnt man also im ,,Stden* und z&hlt die Namenssilben der acht
Trigramme gegen den Uhrzeigersinn auf: ,,ri-son-shin-gon-kan-ken-da-kon®, an
Yang-Tagen beginnt man im ,,Norden“ und zahlt im Uhrzeigersinn: ,,kan-gon-shin-
son-ri-kon-da-ken“.

Es existiert tatsachlich ein Yoshida Dokument, das dieses Schema explizit be-
schreibt (vgl. Demura 1997: 269). Auch bei den beiden anderen GroRen Zeremonien
des Yoshida Shinto, wo jeweils acht ,,Schrein“-GefaRe vorgesehen sind, kommen
Yin-, bzw. Yang-Spruch in dieser Weise zum Einsatz (vgl Kap. 5).

% 1m Buddhismus versteht man unter shasui j#7k Duftwasser, bzw. das Ver-
sprihen von Duftwasser auf dem Altar oder anderen rituellen Orten. Im Yoshida
Shinto ist offenbar das Wasser im taigen-Gefal3 gemeint.

" Es ist nicht sicher, ob es sich hier um den tatsachlichen Rezitationstext
handelt oder ob — wie Demura meint — nur die Titel von drei kaji-Strophen
angegeben sind. Demura entnimmt ein derartiges dreistrophiges Gebet einer weiteren
gesonderten Handschrift Kanetomos (Demura 1997: 269-270). Die drei Strophen
sind relativ lang und enthalten eine groRe Anzahl rekursiver Elemente, sodal sie hier
nicht in Ubersetzung wiedergegeben werden. Auf ihren Grundinhalt reduziert,
beschwdren sie jedoch den korrekten Vollzug der drei Kategorien von rituellen
Handlungen und stellen daftr durchaus weltliche Belohnungen in Aussicht. Sie
besagen in etwa:
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> [...] Den kunato empfangend aufnehmen, auf den Mittelpunkt des Taigen
richten, und wahrend der Reizitation von Tengen tenmyd jinpen kaji die Spitze
dreimal gegen den Uhrzeigersinn [Yin-Richtung] drehen. Danach die Spitze des
kunato auf das Feuerbecken richten, einmal Duftwasser verspriihen, dann die
Spitze zu sich ziehen, 1x gegen den Innerand des Taigen schlagen. Das ist
,»Yin“. [Néchste Strophe Wiederholung des gleichen Vorgangs aber mit
Drehung im Uhrzeigersinn: Yang; dritte Strophe Yin-Vorgang, aber nur kleine
Drehung]. Das alles dreimal wiederholen, daher ,wechselnde Reihenfolge;
sangen, neun Mal“.*®

13) Dann, das ,,Kaji der Grundlage* (Konpon kaji):

Mit den erhabenen Worten der erhabenen Ahnengdtter und Ah-
nengottinnen, die in Takamagahara weilen, bitten wir, uns anzu-
horen: Gewahrt uns Reinigung, gewahrt uns Purifikation! ™

> Zur Rezitation konpon mudra [ ].
14) Dann, ,,Offenbarung der Drei Uranfange® (Sangen hyobyaku):

Mujo reiho tengen shinto jinpen kaji

> Kaji-Strophe des Menschen:
Aufrichtige Taten des Korpers (Verbeugung, Opfer, mudra) — Reinheit
des Kdrpers — langes Leben; keine Krankheit; keine Not

> Kaji-Strophe der Erde:
Aufrichtige Taten des Mundes (Rezitation, Vorlesen, Gebet) — Reinheit des
Mundes — Wohlstand (&, %%, )

> Kaji-Strophe des Himmels:
Aufrichtige  Taten des Geistes (Meditation,  Kontemplation,
Visualisierung) — Reinheit des Herzens — gottliche Freiheit (jizai) und
Wunscherfullung (nyoi kanna)..

Dem Feldforschungsbericht aus Fukushima ist allerdings zu entnehmen, dal® nur die
Titelzeilen dieser drei kaji rezitiert werden. Da auch die Reihenfolge der kaji-Stro-
phen nicht mit dem Achtzehn Shintd Manual Ubereinstimmt, bleibt zweifelhaft, ob
das genannte Gebet wirklich zur Ganze im Rahmen der Zeremonie zitiert wurde.

'8 Wieder diirften hier unterschiedliche Varianten der Ausfiihrung bestehen (vgl.
Takao 1993: 211-212).

¥ Die hier verwendeten Satzteile entstammen alle dem héfischen Ritual der
GroRen Purifikation (Bock 1972: 85-87), bzw. dem davon abgeleiteten Nakatomi
harae. Man konnte dieses Konpon kaji auch als eine extreme Kurzfassung des
Nakatomi harae ansehen, also als Ritual zur Tilgung sdémtlicher Sunden und Verun-
reinigungen.
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Mujo reiho chigen shinto jinzi kaji

Mujo reiho jingen shinto jinriki kaji

Auf dem Weiheplatz (saijo) des Shinto der Drei Uranfange sind
die Geist-Altére, entstanden aus den Finf Elementen F.K, wo
der wahre Sogen [Shinto] geiibt wird. Hier werden zur Erhorung

und Erfillung [unserer Gebete] die Goétter des Himmels und der
Erde herabkommen und sich manifestieren.

Mujo reiho shinto kaji. (3 Schlage)

> Wenn die vorhergehende konpon mudra gelost wird, Hande falten, ohne sie
zuvor von einander zu trennen, dann obigen Text rezitieren. Danach dreimal die
Klingelschale anschlagen.

15) Dann, die Titel des Grol3en Urgottes; konpon mudra;
Anrufung an Yin-Tagen:

Ama-no-minakanushi-no-mikoto (Schlag), Ama-no-miwatari-no-
mikoto (Schlag), Kami-musubi-no-kami (Schlag), Taka-musubi-
no-kami (Schlag), Tama[=tama-tsume]-musubi-no-kami {Schlag),
Iku-musubi-no-kami (Schlag), Taru-musubi-no-kami (Schlag),
Omiya-nome-no-kami (Schlag), Mike-tsu-no-kami (Schlag),
Koto-shiro-nushi-no-kami (Schlag).”

Anrufung an Yang-Tagen:

Kuni-no-tokotachi-no-mikoto ~ (Schlag), = Kuni-no-satsuchi-no-
mikoto (Schlag), Toyo-kumune-no-mikoto (Schlag), U-hiji-ni-no-
mikoto, Su-hiji-ni-no-mikoto (Schlag), O-to-no-ji-no-mikoto, O-
toma-be-no-mikoto (Schlag), Omo-daru-no-mikoto, Kashikone-no-
mikoto (Schlag), 1zanagi-no-mikoto, Izanami-no-mikoto (Schlag);
Amaterasu-6-kami (Schlag), Masa-ka-a-katsu-kachi-haya-hi-ama-
no-o-shio-mimi-no-mikoto  (Schlag), Ama-tsu-hiko-hiko-ho-no-
ninigi-no-mikoto (Schlag), Hiko-hoho-demi-no-mikoto (Schlag),
Hiko-nagisa-take-ugaya-fuki-aezu-no-mikoto (Schlag).”*

20 Die letzten acht sind die Gotter der Hasshinden.

2! Die ,,Sieben Himmlischen und Fiinf Irdischen Géttergenerationen“ des Nihon
shoki.



284 ANHANG

> Zuerst die Konpon mudra formen und I6sen. Dann mit der Rechten den Schlegel
der Klingelschale zur Hand nehmen und die Schale bei ,,Schlag” jeweils einmal
anschlagen. Die Goétternamen ohne Unterbrechung heruntersagen. Es heif3t, man
soll sie nur durch die entsprechende Visualisierung (kannen) trennen.

16) Dann, das ,,Kaji der Wasserweihe* [s. 12)]: (3 mal)
Gewadhrt Reinigung, gewéhrt Purifikation.

17) Dann, Anrufung (kanjo) der Suijaku-Schreine: Jeder Schrein[gott]
kommt herab zu seinem Platz.?

Anrufung des Grofdschreins von Ise°, seiner Zweig- und Klein-
Schreine,

Anrufung des GroRschreins der Sonne und der Uber sechzig
Schreine des Saijosho

Anrufung der Achtgotter-Halle des Jingi-kan

Anrufung des Zweigschreins Iwashimizu® und seiner Klein-
Schreine

Anrufung des Grofien Boddhisattva Hachiman von Usa

Anrufung des GroRen Bodhisattva Sho-Hachiman

Anrufung der Finf Zweigschreine 7. 7 51l &= [Hachimans in
Kytishii]

Anrufung der Daimydjin des Oberen und Unteren Kamo Schreins®
Anrufung von Matsunoo® Daimy®ojin

Anrufung von Hirano® Daimydjin

Anrufung von Inari® Daimydjin

Anrufung von Kasuga® Daimydjin

Anrufung von Oharano® Daimydjin

Anrufung von Yoshida® Daimydjin

Anrufung von Omiwa® Daimydjin

Anrufung von Isonokami® Daimy®djin

Anrufung von Oyamato® Daimy®djin

Anrufung von Hirose® und Tatsuta® Daimydjin

Anrufung von Sumiyoshi® Daimy®djin

Anrufung von Hie® Daimydjin

Anrufung von Umenomiya® Daimydjin

Anrufung von Hirota® Daimydjin

22 Mit ° gekennzeichnete Schreine gehéren dem zu Kanetomos Zeiten bereits
obsoleten System der zweiundzwanzig Staatsschreine an.
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Anrufung der Drei Schreine von Gion®, des Zweigschreins der
Himmelskonige und der Kleinschreine

Anrufung der Filial- und Kleinschreine von Somin shorai (s. Anm. 23)
Anrufung von Tenman daijizai tenjin (= Kitano® Schrein)
Anrufung der beiden Daimy®6jin von Niu[-kawakami®] und Kifune®
Anrufung von Atsuta Daimydjin

Anrufung von Fuji Gongen

Anrufung von Mishima Daimydjin

Anrufung von Taga Daimygjin

Anrufung von Itsukushima Daimy®djin

Anrufung von Kitsuki Daimy®ojin [= [zumo]

Anrufung der sanbo arakami.

Zusammen die Uber dreitausend Schreine des Landes Japan, die
achtzigtausend Gottheiten von Himmel und Erde.

Gebetstext der Anrufung

Wir verlautbaren die erhabenen Namen der Gotter, die im Laufe
der zwolf Stunden jeden Tag und jede Nacht zu Japans héchstem
Gotter-Weiheplatz (Saijo) herabsteigen und im Schrein Platz
nehmen (chinza).

Die grofien und kleinen Gottgeister (shinrei) in den dreiund-
dreiBig Himmeln der Drei Welten und Sechs Begierden, sie
unterteilen sich [so]:

Im Ursprungsland der GroRen Sonne K H A [E die Sieben
Generationen Himmlischer Gotter und Finf Generationen Irdi-
scher Gotter; die 32 Gotter vom Abstieg des Himmelsenkels; die
3.132 aufgelisteten Gotter; die nicht aufgelisteten groflen und
kleinen Gotter des Palastes, der Hauptstadt, in der Umgebung der
Hauptstadt, entlang der Sieben Wege und in den (ber sechzig
Provinzen, wo sie ihre Spuren hinterlieRen; die Gotter aus allen
Teilen der Unterwelt; die Gotter, die zu den Drachen zahlen, wie
der Innere und AuRere Mydken der Herdgotter (Kamagami-myd-
ken), die verschiedenen Nanda Drachenkonige (Rytio), Batsu-
nanda-rytio, die Acht Groflen Drachenkonige, die Hundert Gro-
Ben Drachenkonige und die guten Drachenkoniginnen (Zenjo-
rytio); die Angehorigen von Kara-daikoku-ten wie Kangiten-zen-
kangiten (Nandike$vara), die acht Gétter von Uga, die Flinfzehn
Prinzen, die GroRRe Benzai-ten, Tamon-ten, die Zwei Guten Kna-
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ben, die Grof3e Kichijo-tenjo; die Sieben Mitter; die Perlenfrau-
en; die Gotter der Geburt; die Inneren und AuReren Gotter; die
Gotter dieses Lebens, dieses Jahressterns, des glicklichen Jahres-
ablaufs, des Tétens und des Gebérens, die Gotter der funf offizi-
ellen Opfergraber, die Gotter der Einen Tugendkraft in zwei Be-
deutungen, der drei Geburtsarten und vier Todesarten, der funf
Damonen und sechs Hindernissen, der sieben Wunden und acht
Qualen und neun Ubel; die Acht Gétter des Holz-Planeten (Jupi-
ter), der Grolie WeiRe [Gott] des Einen Generals, die Gotter von
Sonne, Mond, den Funf Planeten und 28 Sternbildern, der 36
Tierarten, der Sieben Sterne des Grolien Wagens, der Sechs ver-
einten Generéale, der zwolf Mond-Generéle, der Eine Damonen-
gott des Himmels, die zwolf Generdle, die Erdhartungs-Gotter
(Kenro-jishin), die Flnf Drachengdtter der Finf Richtungen; die
sechs Mutd tenjin, 23 Gozu-tenno, die Tochter von Shakada
(Shakatsura-rytio?), die Acht Prinzen und der Prinz des Schlan-
gengifts,?* die Seuchengétter, die Gotter der ddmonischen Wel-
ten (Makai-mado shin), die Fuchsfrauen-Gétter,? die Wegegot-
ter (Dosojin), die haBerfiillten Rachegotter, die noblen und die

% Die folgenden Gotter stehen mit dem Gion Schrein (heute Yasaka Jinja,
Kyoto) und seiner Ursprungslegende in Verbindung. Die Gottheit des Gion Schreins
wird auf eine ausldandische Gottheit, Gozu tennd (Rinderkopfiger Himmelskonig) zu-
rickgefiihrt, auch Muto tenshin, genannt. Gozu kommt auf die Erde, um eine Tochter
des Drachenkonigs Shakatsura-rytio zu freien. Auf seinem Weg bittet er um Herber-
ge bei einem Bruderpaar. Der eine Bruder, Gotan-shorai, verweigert sie ihm, der
andere, Somin-shorai, gewéhrte sie. Als Dank gibt er ihm ein Mittel, das ihn vor Seu-
chen bewahrt, ein ,,Rad aus Miscanthus-Schilf“. Daher als Seuchengott, bzw. der
Medizin, bei den Goryo-Festen des Gion Schreins verehrt. Auch mit Susanoo
identifiziert. In seiner exegetischen Schrift Shinsho monjin (ST 3/4) meint Kanetomo,
dafl Gozu, bzw. Mutd tenshin die chinesische Adaption von Susanoo sei, wihrend er
in Indien zu Konpira-ten wurde.

Gozu-tennd ist auch der Vater der ,,Acht Prinzen* (Hachi Oji). Der Name Gion
(Gottergarten) durfte auf jenen Garten anspielen, in dem Gozu mit seiner Gattin und
den acht Prinzen wohnte.

24 Jadokki-shinnd, eigentlich selbst einer der Acht Prinzen.

% Tome-shin. Tome bezeichnet eine alte Frau, kann aber auch Beinamen fiir
einen Fuchs (eig. lga-tome, ,,alte Frau aus Iga®) sein (NKD 14: 524). Auch ein
Fuchs-Seitenschrein im Hirano Schrein soll Tome no yashiro genannt worden sein
(NKBT 18: 466, Anm. 288).
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niederen Geister, die Totengeister von Mdnchen und Laien, die
Giftdampfe der bosen Geister, die zwolf Wege der Unterwelt, der
Grolie Herr der Berg-Distrikte, der GroRe Gott der Finf Wege,
die Gotter der gesamten Unterwelt, des GrolRen Bergs, der Funf
Gipfel, der Vier Meere, Buchten und Flusse; die acht Millionen
Gotter des Himmels und der Erde. Sie scharen sich zusammen
und nehmen Platz. In tiefem Respekt bitten wir, dal sie [unsere
Worte] mit liebendem Mitgefiihl annehmen (noju).

18) Dann, das ,,Kaji der Gotterglocke* (Shinrin kaji). Den onusa-Stab
in die Hand nehmen, Yin rechts, Yang links.

Aware ana omoshiro ana tanoshi
ana sayake oke oke.?
> Zunachst den dnusa-Stab mit der Rechten schrég Uber den Taigen halten und

Purifikation durchfuhren: Dreimal gegen den Uhrzeigersinn drehen, dann in die
Linke nehmen und dreimal im Uhrzeigersinn drehen. Noch einmal rechts drei-
mal gegen den Uhrzeigersinn. SchlieBlich den Stab an den urspriinglichen Ort
zurlicklegen. Nun die Glocke nehmen [...]. Sie wird etwa in Schulterhéhe gehal-
ten und wéhrend der Rezitation geschiittelt [...]. Das ganze wird dreimal wieder-
holt.

18) Dann, das ,,Kaji der Drei Uranfange, der Gotter von Himmel, Erde,
Mensch* (Ten-chi-jin shin sangen kaji).
Jeder ,,Schrein® sechs Mal. Diese achtzehn Mal mithilfe von Saka-
ki[blattern] abzahlen:
Kuni-no-satsuchi-no-mikoto, Toyo-kumune-no-mikoto, U-hiji-ni-
no-mikoto, Su-hiji-ni-no-mikoto, O-t0-no-ji-no-mikoto, O-toma-
be-no-mikoto, Omo-daru-no-mikoto, Kashikone-no-mikoto, 2’

Kuku-nochi-no-mikoto, Kagu-tsuchi-no-mikoto, Hani-yasu-no-
mikoto, Kana-yama-hiko-no-mikoto, Mitsu-hanome-no-mikoto,?®

2% |_aut Sendai kuji hongi sprach Amaterasu diese Worte, als sie von den anderen
Gottern durch Opfergaben, Gesange und Tanze aus der Felsenhdhle gelockt wurde
(vgl. Demura 1997: 276-277).

27 Gottergenerationen 2—6 laut Nihon shoki. S.a. MY, A57 (Funf Phasen des
Himmels).

% Die hier verwendeten Gétternamen entstammen einer Variante des Nihon
shoki, in der die Leiden lIzanamis nach Geburt des Feuergottes Kagu-tsu-chi geschil-
dert werden: Sie erbricht und erzeugt dadurch den Gott Kanayama-biko ,,Metall-

_)
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Ama-no-ya-kudari-musubi-no-mikoto, Ama-no-mi-kudari-musubi-
no-mikoto, Ama-ai-musubi-no-mikoto, Ama-no-ya-ho-hi-musubi-
no-mikoto, Ama-no-ya-so-yorozu-hi-musubi-no-mikoto.

> Den Rezitationstext der mudra der Drei Lichter (Mit unserer Taten gottlicher
Kraft/ [mit] Shinto kaji-Kraft/ [mit] gottlicher Wandlungs und Durchdringungs-
kraft/ bringen wir Opfer dar und verweilen) einmal rezitierend mit der Rechten
aus der Opferschale mit den Sakaki-Blattern ein Blatt herausnehmen, und auf
das Blattergesteck stecken. Das Ganze achtzehn Mal (jeweils sechs Mal fur
Himmel, Erde, Mensch) wiederholen. [...]

> Die achtzehn Gotternamen so aufzhlen, daR pro Namen immer ein Blatt ge-
steckt wird. Wahrenddessen soll man sich auf die Gotter von Himmel, Erde und
Mensch konzentrieren. Am SchluR die gefalteten Hande 16sen. *

Berg-Prinz“. Sie uriniert und erzeugt dadurch die ,,wassrige” Gottheit Mitsu-ha-no-
me. Sie defékiert und erzeugt Hani-yama-bime, die Goéttin des Ton-Berges, also eine
Erdgottheit. Ein Zusammenhang zwischen dieser Nihongi-Variante und der Finf
Phasen-Lehre ist nicht auszuschlief3en, auch wenn das Element Holz hier fehlt (NST
67: 90). Kanetomo verwendet die Namen auch im MY als Gotter, die fur die Finf
Phasen der Erde stehen (A58).

9 Gottergenerationen 2—6 des Sendai kuji hongi. Ubersetzt lauten die Namen
etwa: Himmlischer Erzeuger/Verbinder des achtfachen Herabsteigens, Himmlischer
Erzeuger/Verbinder des dreifachen Herabsteigens, Himmlischer Erzeuger/Verbinder
des Ubereinstimmens, Himmlischer Erzeuger/Verbinder der 800 Tage, Himmlischer
Erzeuger/Verbinder der 800.000 Tage. S.a. MY, A59 (Mensch), wo die Gottheiten
mit den Finf Elementen 7.k der buddhistischen Elemente-Lehre (Erde, Wasser,
Feuer, Wind, Raum) kombiniert sind.

% Die Sakaki-Blatter haben eine besondere mythologische Verbindung mit dem
Einladen der Gétter (vgl. Ursprungsmythe des Kamo-Schreins, wo sich die Gottheit
in einem Sakaki-Zweig materialisiert, Naumann 1988: 191). In dieser Aufzahlung
zeigt sich ein Bemuhen, das offenbar der ganzen Zeremonie ihren Namen gegeben
hat: Eine Vebindung zwischen der Zahl 18 (dreimal die Sechs Sinne), den Fiinf Pha-
sen und den Drei Uranfénge, bzw. den drei Arten ritueller Handlungen herzustellen.
Siehe dazu auch MY (A48-51 und A57-59), wo dies explizit dargelegt wird. Kane-
tomos Synthetisierungsversuch offenbart in diesem Punkt jedoch gewisse Inkonsis-
tenzen: Im gegenstandlichen Ritualabschnitt sind die achtzehn Gdétternamen nicht
gleichmaRig in drei Sechsergruppen angeordnet, sondern in der Reihenfolge 8-5-5.
Im MY definiert Kanetomo dieselben Goétter als die jeweils in Himmel, Erde und
Mensch aktiven Gottern der Funf Phasen (wobei die acht Goétter des Himmels
teilweise zu einem Gotterpaar verschmolzen sind, soda3 auch sie eine Flinfergruppe
ergeben). Die Zahl 18 der ,,Achtzehn Shint6* hingegen konstituiert sich aus diesen
15 Gottern plus 3 Gottern (mit den Namen Genki-enman, Ichirei-kannd und Seimei-
joju), die sozusagen die Anfiihrer der Fiinf-Phasen-Gotter darzustellen scheinen. Es

—
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20) Dann, die ,,Drei GroRen Gétter-Formeln® = oy, 3

Den onusa-Stab in die Hand nehmen [und damit] die Vier ,,Schrei-
ne* und den Altar [gemaR] Yin und Yang gegenldufig [abz&hlen];
das Ganze drei Mal.

Toho kami emi tame (Gotter-Formel der Finf Elemente)

Kangon shinson rikon daken (Gotter-Formel des Yang-Himmels)
Rison shingon kanken jakon (Gotter-Formel des Yin-Himmels)
Harai tamai kiyomete tamae (Worte des Guten und Schonen)

> Zunachst die Hande falten und die Namen der drei Schopfergottheiten ,,Ame-
no-minaka-nushi-no-kami, Takami-musubi-no-kami, Kamu-musubi-no-kami*
aufsagen. Weiter die Hande falten und [den Satz] ,,Shinmei sangen godai
denshin myokyo (Die drei Uranfange und Funf Elemente der Gotter, die Gotter
tibertragen sie, die Sutren erlautern sie)* aufsagen. Dann den onusa-Stab in die
rechte Hand nehmen und damit die vier ,,Schreine* (Opferschalen), sowie die
Altaroberflache gegen den Uhrzeigersinn dreimal durchlaufen, dann im, dann
wieder gegen den Uhrzeigersinn, insgesamt neun Mal. Wahrend dessen den
oben stehenden Rezitationstext einmal rezitieren. Schliellich den onusa-Stab
wieder an seinen Platz zuriickstellen.

21) Dann, Feierliche Worte der Gotter von Himmel, Erde und Mensch.
Feierliche Worte der Gotter von Himmel, Erde und Mensch

Wie uberwéltigend! Das gottliche Licht und die gottliche Kraft
der erhabenen Gotter des GroRRen Ursprungs, Kuni-no-tokotachi-
no-mikoto und Amaterasu-6-onkami, durchdringen die tausend
Welten wie ehedem. Ohne Gedanken und ohne Herz (munen mu-
shin ni shite) offenbaren sie das Prinzip. Seit der Heirat von lza-
nagi und Izanami wurde die gottliche Kraft zum Menschen. Die
Yin-Milch wurde die Mutter, der Yang-Samen [54%, der Vater.

gibt also zwei unterschiedliche, einander ausschlieBende Methoden, um zur Zahl 18
zu gelangen.

' Diese Formel findet sich unter diversen Bezeichnungen in den

verschiedensten Ritualtexten des Yoshida Shinto. Die erste Verszeile (,,Ferne Gotter
gebt uns Gnade*) dirfte dem traditionellen Orakelwesen der Urabe entstammen (s.
Anm. 14), die beiden mittleren sind mehr oder weniger arbitrar aus den Bezeich-
nungen der Yijing Trigramme zusammengesetzt, die letzte (,,gewahrt Reinigung,
gewahrt Purifikation*) spielt auf das Nakatomi harae an (s.u. Abschnitt 27). Die
Formel enthélt also die Quintessenz aller magischen Spriiche des Yoshida Shinto
(Nishida 1977: 23-25).
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22)

>

Doch weil die Lebewesen in ihrem Korper mit den Sechs Sinnen
umherirren und dabei den Anfang des Anfangs der Drei Herzen
vergessen, sind der Strafen viele, der Belohnungen wenige. Doch
die Grundlage der Grundlage ist, dal auch der sichtbare Leib ein
Teilkorper der Gotter ist, da das Herz aus der gleichen Wurzel
ist wie der Eine Gott. Genau betrachtet ware ohne den Himmel
kein Same herabgekommen, ohne die Erde keine Schwanger-
schaft entstanden. Gemeinsam haben Himmel und Erde die Ge-
samtheit der Lebewesen geboren. Sie sind ein Ding ohne Anfang,
ohne Ende, ohne Geburt und ohne Tod und ohne karmische Bin-
dung (goin). Niemals wird man ihre Grenzen (gaisai) erkennen.
Statt dessen bewirken sie, dal’ ,,das Nichts alle Manifestationen
durchdringt und dal alles den Vier Stufen [der Geburt und des
Verfalls] unterliegt.” Einmal irren wir durch Realitat und Fiktion
(zehi), einmal erkennen wir Realitat und Fiktion. [...]

Dann, Reisopfer:

Mit diesen Perlen, die unser Schatz sind, schmicken wir die
Achtklafter-Halle.

Im ,,Ursprungs-Schrein® residiert Omoto-no-mikoto-no-kami, im
ersten ,,Schrein“ der Ahn des Wassers, Mitsu-ha-no-me-no-kami,
im zweiten ,,Schrein* der Ahn des Feuers, Kagu-tsuchi-no-mikoto,
im dritten ,,Schrein“ der Ahn des Holzes, Kuku-no-chi-no-mikoto,
im vierten Schrein der Ahn des Metalls, Kanayama-hiko-no-mikoto,
im Taigen residiert der Ahn der Erde, Hani-yasu-no-mikoto.*

Den Opferreis auf die ,,Schreine* verteilen: Erst Taigen, dann erster
»Schrein®, zweiter, dritter, vierter, dann ,,Mittelschrein®, dann

sechster, siebter, achter, neunter, dann ,,Mittelschrein*.*

Wihrend der Rezitation mit Daumen, Zeigefinger und Mittelfinger der rechten
Hand Reis aus der Reis-Opferschale nehmen, auf den Handflachen respektvoll

%2 Anmerkung in einer Abschrift des Manuals von Yoshida Kaneo (Demura

1997: 259).

% Diese Angaben entstammen einer gesonderten, fragmentarischen Handschrift

Kanetomos (Demura 1997: 279) und beziehen sich nicht notwendigerweise auf das
Arrangement des Achtzehn Shintd Altars. Prinzipiell wurde der Reis jedoch offenbar
auf die ,,Schrein“-Gefélie verteilt.
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emporheben, und ins Feuer werfen. [Auch noch andere Opfergaben, Hanf, Salz,
und weitere Getreide moglich.]

23) Dann, mudra der Drei Lichter, Wunderbarer Spruch der Drei
Krafte®,

> Mit unserer Taten géttlicher Kraft/ [mit] Shinto kaji-Kraft/ [mit] géttlicher Wan-
dlungs- und Durchdringungskraft/ bringen wir Opfer dar und verweilen.

24) Dann, Gebet im Herzen.

> Hande falten und beten. Inhalt des Gebets hangt von der Intention des Betenden
ab. Kann daher in diesem Fall auch leise gesprochen werden.

25) Dann, Schluf3glocke, ,,Hellsagen®, ,,Eins-zehn Kontemplation®.

> Glockenlauten und Text der ,,Schlulglocke” sind identisch mit dem ,,Glocken-
kaji* [s. Abschn. 18]. ,,Hellsagen“ bedeutet, daB man den Text mit gedffneten
Augen spricht. [,,Eins-zehn Kontemplation* ist eigentlich ein Spruch, der mit
dem Abzhlen von eins bis zehn beginnt, und in einer Reihe von scheinbar
arbitraren Silben (Schildkrot-Orakelspruch?) endet. Dazu wird die Glocke
geldutet. Kann aber auch abgekiirzt werden, indem man einfach dreimal ,,Eins-
zehn Kontemplation* (itsu-jiz shinnen) sagt.]

26) Dann, dreimal uchinarashi.
27) Dann, Nakatomi harae.
Nakatomi harae

Aufgrund der erhabenen Worten der allerhdchsten Ahnengotter
und Ahnengottinnen, die in Takamagahara weilen, versammelten
sich die Acht Millionen Gotter in einer Gotterversammlung und
verlautbarten folgende Worte: ,,Wisset, da der Allerhdchste
Himmlische Enkel das Land der Reiséhren in den Schilfgefilden
befrieden soll.“ [...]*> So héret, wie sie Reinigung gewahrten, wie
sie Purifikation gewahrten.

% 3.0., Abschnitt 5, S. 275.

% Diese ersten Zeilen des Nakatomi harae werden im Yoshida Shinto als ,,Ein-
leitung* bezeichnet. Die folgenden, hier durch [...] reprasentierten Schilderungen wurden
von Kanetomo in zwolf Abschnitte unterteilt, die jeweils einem besonderen rituellen
Zweck (leichte Geburt, Gesundheit, Kriegsglick, etc.) entsprechen sollten. Je nach
konkretem Anlafl des Achtzehn Shintd Rituals wurde hier wahrscheinlich ein anderer
Abschnitt rezitiert. Die so entstanden Kurzfassungen des Nakatomi harae wurden jedoch
immer mit den gleichen Schluworten beendet. (Vgl. Yoshida sosho 4, Nakatomi harae,
Nakatomi harae-sho.)
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28) Dann, ,,Festbinden der Bitten* (kechigan):

Himmlisch und irdisch, Yin und Yang, Innerer und AuRerer
Himmel, Wolken-Meer und Erd-Land,

Gottliche Kraft, urspringlicher Geist, Erfillung, Entsprechung
und Ausreifung der Tugendkréfte;

Euch bringen wir Dankbarkeit, Ehrerbietung und Glauben ent-
gegen.
> Nach Rezitation mit gefalteten Handen einmal uchinarashi.

29) Dann, Text zur Verabschiedung der Gotter.

Zehn Schétze mudra und innen gebindelte mudra der Beiden
Leeren

Die samtlichen Gotter von Himmel, Erde und Meer, wir senden
sie zu threm urspringlichen Palast.

GroRes und kleines Handeklatschen.

> Zun&chst die mudra der Zehn Schétze formen, dann die innen gebiindelte mudra
der beiden Leeren. Darunter versteht man, dal man die vier Finger [von Zei-
gefinger bis Daumen] beider Hande so lange kriimmt, bis die obersten Finger-
glieder auf den Korper gerichtet und so mit einander verzahnt sind, dal? sie
innerhalb der Handflachen eingeschlossen sind. Der linke Zeigefinger liegt
dabei zu oberst. Die beiden Daumen liegen in natirlicher Haltung mit der Kup-
pe auf dem linken Zeigefinger. Im Gegensatz zu dieser mudra bezeichnet man
die Zehn Schatze mudra als auswirts gebiindelt.*

> Danach Hande falten und Text rezitieren. Dann zehn Mal stark und schwach in
die Hande klatschen.

30) Dann, géttlicher Ritus des Kérperschutzes.
> Wie oben [s. Abschnitt 5].
31) Dann, zweimalige Verbeugung (hai).

> Das shaku aus der Brusttasche holen, zweimal im Sitzen verbeugen. Ebenso,
wenn kein shaku mitgenommen wurde.

32) Dann, Verbeugung (yiz) [mit den Handen an der Brust].
33) Dann, Verbeugung (yi) im Stehen.

% Die gleichen Bezeichnungen fiir diese Handstellungen gibt es auch im esoteri-
schen Buddhismus (vgl. MD, Anhang, S. 52, Abb. 211 und 212).
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> Aufstehen, sich vor die Sitzmatte stellen und eine Verbeugung [mit den Handen
an der Brust] machen. Dann wie zu Beginn vor dem Eingangs-torii das Torii
saho [s. 1.] vollziehen. Dabei aber die Daumen in die Gegenrichtung drehen.

34) Dann, Verlassen [des sakralen Ortes].



Shinto taii

Die Grundbedeutung des Weges der kami

Das Géttliche geht Himmel und Erde voraus und legt Himmel und Erde
fest. Es Ubersteigt Yin und Yang und erschafft Yin und Yang. Ist es in
Himmel und Erde, so nennen wir es kami; ist es in den Dingen (ban-
butsu), so nennen wir es Geist (rei); ist es im Menschen, so nennen wir
es Herz (shin): Das Herz ist géttlich. Also ist das Gottliche der Ur-
sprung von Himmel und Erde, die geisthafte Natur (reisei s24#) aller
Dinge, der Schicksalsauftrag (unmei) des Menschen.

Das Gottliche ist ohne Gestalt und nahrt die gestalthaften Dinge. Es
wird zu den Funf Gottern, die in den funf Organen des Menschen
wohnen und Uber jedes dieser Organe wachen. Deshalb liest man das
Zeichen kami ## (das Gottliche) auch tamashii (Geist, Seele). Mit dem
Auge sehen wir Formen, doch nicht das Auge sieht sie. Das, was sieht,
ist kami. Mit dem Ohr héren wir Gerdusche, doch nicht das Ohr hort sie.
Das, was hort, ist kami. Auch mit den Gerlchen in der Nase, dem
Geschmack im Mund und der Temperatur[empfindung] des Korpers
verhélt es sich so. Deshalb ist das Herz die Wohnung der Gotter
(shinmei), und die Gestalt [des Menschen] hat die gleiche Wurzel wie
Himmel und Erde.

Die Sieben Generationen der Himmelsgotter und funf Generationen
der irdischen Gotter ergeben zusammen zwolf kami. Mit ihrer goéttlichen
Kraft errichteten sie Himmel und Erde und formten alle Wesen. Des-
halb hat der Tag zwdlf Stunden, das Jahr zwolf Monde, der Mensch
zwolf Adern (keiraku); und deshalb gibt es auch die zwolfteilige Kette

Der dieser Ubersetzung zugrunde liegende Originaltext findet sich in ST 7/8: 13-17.
Das Kolophon weist ihn als Abschrift von Kanetomos Enkel, Urabe Kanemitsu aus,
die Datierung lautet Eisho 10 (1513)/7/28. Das gleiche Quellenwerk enthilt noch drei
weitere Versionen von Kanetomos Taii, die sich hauptséchlich durch den Anhang
unterscheiden. In allen Abschriften ist Kanetomo als Autor angegeben.
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von Ursache und Wirkung (jini in’en). Folglich gibt es nichts auf dem
Weg des Himmels (tendo), nichts unter den tausend Verwandlungen
und zehntausend Transformationen, das nicht ein Produkt der Gotter
(shinmei) ware. Und erst der Mensch! Er besitzt die geistige Substanz
(reiki) von Himmel und Erde und bewahrt daher zwei schicksalshafte
Auftrége: den des Herzens und den der korperlichen Gestalt. Man er-
kennt dies an den Sieben Offnungen im Kopf, welche den Sieben Plane-
ten im Himmel entsprechen, und an den Finf Organen im Leib, welche
den Fiinf Wandlungsphasen der Erde entsprechen. Zusammen ergeben
sie zwolf. Auch das sind Transformationen (hensa) der [zwolIf ersten]
Gotter des Himmels und der Erde.

Sonne und Mond sind Yang- und Yin-Seele (konpaku 3E#f) von
Himmel und Erde. Yin- und Yang-Seele des Menschen wiederum sind
die beiden Gotter Sonne und Mond in geisthafter Form (reisei). Der
Weg der Gotter (shinto) ist daher der Weg, das Herz unter Kontrolle zu
halten (kokoro o mamoru michi). Bewegt sich das Herz, geraten Yin-
und Yang-Seele in Aufruhr, ist das Herz ruhig, so sind auch sie fried-
lich. Solange man [sein Herz] unter Kontrolle hat, befriedet man auch
die [zum Menschen gehtérenden] Ddmonen-Gotter (kishin), hat man es
aber nicht unter Kontrolle, geraten die Dd&monen-Gotter in Aufruhr und
es kommt zu Katastrophen. Nichts ist besser, als allein dem Gott des
eigenen Herzens zu huldigen (matsuru). Dies nennt man Innere Reinheit.

AuRere Reinheit [hingegen] [bezieht sich auf] die sieben Funktio-
nen (fF) des Herzens, ndmlich Freude, Zorn, Trauer, Glick, Liebe, Hal}
und Verlangen.! Dann gibt es noch finf Stadien (Jf) der Gestalt, nam-
lich Geburt, Wachstum, Alter, Krankheit und Tod. Zusammen ergeben
sie zwoOlf. Das ist wiederum die Anzahl [der Gotter] des Gotterzeitalters.
Weder kann man das Herz ohne kami niitzen, noch wachst die Gestalt
getrennt von kami heran. Uberwiegt das freudige Herz, schmerzt der
Gott der Leber. Uberwiegt das zornige Herz, schmerzt der Gott des
Herz-Organs. Uberwiegt das traurige Herz, schmerzt der Gott der
Lunge. Uberwiegt das gliickliche Herz, schmerzt der Gott der Nieren.
Uberwiegt das liebende Herz, so schmerzt der Gott der Galle. Uber-

! Diese Einteilung der ,,Funktionen* des Herzens findet sich in verschiedenen
neo-konfuzianischen Konzeptionen des Herzens. Auch die folgenden Ermahnungen,
seine Leidenschaften nicht zu negieren, wohl aber zu méRigen, tragen konfuzianische
Zige. S. Boot (1982: 106-107).
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wiegt das hassende Herz, schmerzt der Gott des Darms, berwiegt das
wollistige Herz, schmerzt der Gott der Milz.

Spricht man im Shinto von Verunreinigung (%), so bedeutet das bei
genauer Betrachtung, dal® man ein wollustiges Herz (shijaku no kokoro)
meiden muB. Das Zeichen ,,Meidung* = ist aus den Zeichen ,,Selbst* .
und ,,Herz“ .C» zusammengesetzt. Das ist zu beachten. Dennoch ist es so,
daR ein Wesen mit fleischlichem Kdorper weder ohne Freude sein kann, noch
ohne Zorn, ohne Trauer, ohne Glucksempfinden, ohne Liebe, ohne HaB,
noch ohne Begehren. Sowohl ein Zuviel als auch ein Zuwenig flihren
letztlich zu Unheil und Krankheiten und nur die Mitte kann dem entgehen.
Die Mitte, das ist das Gottliche. Das Gottliche kennen ist Erleuchtung
(satori), es nicht zu kennen ist Verirrung (mayoi). Wer aber irrt, erkennt den
Irrtum nicht; er bringt die Dadmonen-Gotter (kishin) in Aufruhr und er
verliert den Weg. Wer erleuchtet ist, erkennt den Irrtum, und wer den Irrtum
erkannt hat, huldigt (matsuru) den Ddmonen-Gottern. Sobald er ihnen hul-
digt, erlangt er den Weg, erlangt er den Weg, folgen ihm andere, folgen ihm
andere, erringt er Erfolg, hat er Erfolg, so erlangt er Ruhm. In unserer
Hauptschrift (honbun) heil3t es, wer den kami huldigt, hat es leicht, wer sie
aber nicht erfreut, begibt sich in Gefahr.

Es gibt drei Arten (eig. Range) von kami: 1) Urg6tter (genshin st
), 2) Boten-Gotter (takushin #E##) und 3) Ddmonen-Gotter (kishin 52
). Erstens, die Urgotter. Das sind die kami von Sonne, Mond, den Ge-
stirnen. Ihr Licht leuchtet am Himmel, ihre Kraft (toku) erreicht alle
drei Welten, doch ist es nicht mdglich, direkt vor ihrem Wunderbaren
Leib Gehor zu finden. Deshalb nennt man sie auch die unermeRlich
reinen und wunderbaren Urgotter. Zweitens, die Boten-Gotter. Das sind
die Lebensgeister (seishin *5 ) der geflihllosen Wesen, wie etwa
Gréser und B&ume. In der Erde leiten sie die Ursubstanzen (Qi) weiter
(hakobu), wenn sie aber ins Freie hinaustreten, verdndern sie die Gestalt
[der Pflanzen] und haben den Jahreszeiten entsprechend die Form von
Geburt, Alter, Krankheit und Tod. Sie sind jedoch véllig ohne Herz und
ohne Gedanken. Das sind die Boten-Gotter. Drittens, die Damonen-
Gotter. Sie folgen den Bewegungen des menschlichen Herzens. Wenn
sich auch nur eine leiser Gedanke regt, so begibt sich das Herz in einen
anderen Bereich. Denken wir also an Himmel und Erde, so kehrt der
Geist (rei) von Himmel und Erde in unserem Herzen ein. Denken wir in
unserem Herzen an Pflanzen, so kehrt der Geist der Pflanzen in unserem
Herzen ein. Denken wir in unserem Herzen an Tiere, so kehrt der Geist
der Tiere in unserem Herzen ein. Denken wir an andere Menschen, so
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kehrt der Geist dieser anderen Menschen in unserem Herzen ein. In den
[chinesischen] Worterblichern heif3t es: ,,Damon (ki #) ist Rickkehr (ki
J7).“% Deshalb sind die Damonen-Gétter die Ehrengaste des Herzens.
Es ist, wie wenn sie von anderswo kamen und anderswohin zurtuckkehr-
ten, wie wenn sie das Haus verlieRen und nach Hause zurlickkehrten.

In den Beschitzern des Staates sammeln sich viele Damonen-
Gotter. Geraten sie in Aufruhr, so zerbricht der Staat. Deshalb zeichnete
Fu Xi die acht Trigramme auf und verehrte ihre acht Gotter. Shakya-
muni verehrte zu Ehren von Himmel und Erde zwolf Gotter, zu Ehren
des Buddha-Gesetzes achtzig Gotter, zu Ehren der Tempel (garan) acht-
zehn Gotter. Der Schutzgott des Geist-Berges, Konpira-no-kami, ist der
erste der zwoOIf Gotter. Konpira-no-kami ist der Miwa Daimydjin
Japans, wie Dengyo Daishi nach seiner Riickkehr berichtete. Wenn es
sich schon in anderen Landern so verhalt, um wieviel mehr in unserem
Gotterland!

* * %

Die sieben Generationen der Himmelsgotter®

Erstens, Kuni-no-tokotachi-no-mikoto (YYang-Gott)
Zweitens, Kuni-no-satsuchi-no-mikoto (Yang-Gott)
Drittens, Toyo-kumune-no-mikoto (Yang-Gott)

Viertens, Uhijine-no-mikoto (Yang-Gott) [und]
Suhijine-no-mikoto (Yin-Gott)

Finftens, Otonoji-no-mikoto (Yang-Gott) [und]
Otomabe-no-mikoto (Yin-Gott)

Sechstens,  Omodaru-no-mikoto (Yang-Gott) [und]
Kashikone-no-mikoto (Yin-Gott)

Die ersten sechs Generationen wahrten 800 Millionen Milliarden Jahre.

Siebentens, lzanagi-no-mikoto (méannliche Gottheit) [und]
Izanami-no-mikoto (weibliche Gottheit)

Die Herrschaft dieser beiden Gottheiten wahrte 23.040 Jahre.

? Diese Erklarung findet sich im Buch der Riten (Li-chi). S. Kracht (1986: 55).

% Die hier (ibersetzte Version der Gotterliste entstammt einer Abschrift Bon-
shuns und findet sich in ST 7/8; 28-29.
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Die funf Generationen der irdischen Gotter

Erstens, Amaterasu-omikami
Beherrschte den Himmel 300.000 Jahre

Zweitens, Masakaa-katsukachi-hayahi-ama-no-oshiho-mimi-no-

mikoto
Beherrschte den Himmel 250.000 Jahre
Drittens, Amatsuhiko-hikoho-no Ninigi-no-mikoto

Beherrschte die Welt 318.533 Jahre. Dieser Gott war der erste, der
auf die Erde herabstieg.

Viertens, Hiko-hohodemi-no-mikoto

Beherrschte die Welt 637.892 Jahre. Wahrend der Herrschaft dieses
Gottes wurde in China (Shintan) Koénig Banko geboren.

Funftens, Hiko-nagisa-takeugaya-fukiaezu-no-mikoto
Beherrschte die Welt 836.042 Jahre. In den spaten Jahren der

Herrschaft dieses Gottes wurde Fu Xi geboren, und am Ende dieser
Ara trat in Indien der groBe Lehrer Shakyamuni in Erscheinung.

Seit die Sonnengottheit ihren Glanz milderte und sich dem Staub
anglich, sind mehr als 2.342.200 Jahre vergangen.

Obiges ist tiefstes Geheimnis des Geheimen (hichii no shinpi). ES ist
dringlichst erwinscht, dartber strengstes Schweigen zu wahren und
nichts davon fremden Blicken preiszugeben.



Yulitsu shinto myobo yoshii

Grundzige von Namen und Gesetz des
Einen und Einzigen Shinto

In der folgenden Ubersetzung wird der argumentative Aufbau des
Textes durch ein Kommentarsystem mit mehreren Ebenen transparenter
gemacht:

>

Eine Gliederung in Abschnitte und Unterabschnitte soll helfen, die
thematischen Kontinuitdten und Diskontinuitaten zu Uberblicken.
Die in diesem Zusammenhang eingefiigten Uberschriften und
Nummerierungen stammen alle von mir. Der Deutlichkeit halber sind
sie in einen eigenen Schrifttyp gesetzt.

Rechts vom Haupttext finden sich Anmerkungen, die den Text
kommentieren, die Kernaussagen herausarbeiten und auf interne
Textverweise aufmerksam machen. Diese Kommentarschiene er-
schien mir fur den ,labyrinthischen Teil“ des MY notwendig. Ab
Abschnitt 4 verlauft die Argumentation mehr oder weniger linear,
sodal? ein einfaches FuRnotensystem gentigt.

Quellennachweise, Erlauterungen zur Ubersetzung und allgemeinere
Informationen stehen in den Ful3noten.

Ergdnzende Kommentare zur Textstruktur, die sich auf langere
Passagen beziehen, sind von Zeit zu Zeit in eingerahmten Bldcken
eingeschoben.
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Grundzige von Namen und Gesetz des
Einen und Einzigen Shinto

(auch kaiserliche Schrift genannt)

1. Die drei

In welche Arten 4Rt sich der Begriff ,,Shinto
unterteilen?
Shinto

Erstens, (Schrein

Shinto);?
zweitens, Ryobu-shitigd Shinto (buddhisti-
scher Shinto);

Honjaku-engi

drittens, Genpon-sogen  Shinto

Haupt-Shinto).

Daher spricht man auch von den drei Linien
des Shinto.®

([unser]

1.1.

Was ist Honjaku-engi Shinto?

(a) Seit [gottliche Wesen] sich zeigten (ke-
gen), herabkamen (korin) und in die hiesigen
Schreine gerufen wurden (kanjo), erstellt je-
der Schrein seine geheime Uberlieferung tiber

Arten des Shinto

Die Frage kann auch auf
den Titel des MY bezogen
werden.

Die Begriffe werden im
folgenden systematisch er-
klart. Es handelt sich dabei
um die wahrscheinlich erste
historische  Selbstreflexion
innerhalb des Shinto, die
selbst von Gegnern des Yo-
shida Shinto (ibernommen
und ausgebaut wurde.

Honjaku-engi Shinto

(a) Dieser Absatz I&Rt den
Schluf zu, daR es sich hier
um die groRe Mehrzahl
aller Schreine handelt.

! Bunbetsu 43%1. Der Begriff findet sich haufig am Beginn gréRerer Themenab-
schnitte im MY und kann je nach Kontext mit ,,unterteilen” oder allgemein mit ,er-
klaren®“, ,,auslegen” tibersetzt werden. S.a. S. 204, Anm. 18.

2 Die hier in () beigefiigten Anmerkungen sind nur in einem handschriftlichen
Manuskript Kanetomos (fotografische Wiedergabe in Yoshida sosho 2; Druckedition
ST 7/8: 55) zu finden. Sie sind in spéateren Abschriften des Werks nicht mehr ent-
halten, erscheinen mir zum Verstandnis dieser Passage aber nicht unwesentlich.

*In der friihesten Abschrift ist hier von sanshu no shinté (die drei Arten von
Shinto) die Rede, in spéateren von sanke no shinto (wtl. Shinto der drei Hauser). (Vgl.

ST 7/8: 55 und Nishida 1985: 18).
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seine eigene Geschichte (engi) und gibt sie
auf mundlichem Wege weiter. So entstanden
die erblichen Priesterlinien.

(b) Wenn sie sich am Dharma der Urform
laben,* so imitieren sie dabei die Lehre vom
Prinzip der Inneren Reinheit (nai-shajo).

(c) Wenn sie bei den religidsen Feiern Opfer-
zeremonien vollziehen, so folgen sie dabei
den Zeremonien der AuReren Reinheit (ge-
shojo).

Dies nennt man Honjaku-engi Shinto (den
Shinto der Chroniken/Beziehungen von Ur-
form und Spur). Man bezeichnet ihn auch als
den Shinto der Schreintraditionen.

1.2.

Was ist Ryobu-shiigs® Shinto?

Die beiden Welten MutterschoB- und Dia-
manten-Welt werden dem Inneren und AuRe-
ren Schrein von Ise angeglichen (narau).® Die

(b) ,,Urform* meint den mit
dem jeweiligen Schrein in
Beziehung stehenden honji-
Buddha. Den  meisten
Schreinen wird also gene-
rell ein honji-suijaku Ver-
standnis ihrer Gottheit un-
terstellt. Wo der Yuiitsu
Shinto der ,,Inneren Rein-
heit” folgt, orientieren sich
andere Schreine am Bud-
dhismus.

(c) Die traditionell Ubliche
rituelle Praxis des Honjaku-
engi Shinto entspricht der
LAuReren Reinheit* des
Yuiitsu Shinto.

,AuBerlich“ stimmen die
anderen Schreine also mit
dem Yoshida Shinto (ber-
ein, innerlich® imitieren
sie ihn bloR.

Ryobu-shiugd Shinto

Es ist hier grammatikalisch
zweideutig, wer wem ange-
glichen wird. Ryobu-shiigd

* Homi o shii-shite, wtl. ,,den Geschmack des Dharma (iben®, ist ein buddhisti-

scher Terminus, der auf den Vergleich des Dharma mit kostlichem Nektar anspielt
und im engeren Sinne die Lesung und Erlduterung der Sutren bedeutet (NKD 18: 82).

> Dieser Neologismus Kanetomos bedient sich eines gangigen Terminus: Ryabu,
»die beiden Teile*, meint besonders im Shingon Buddhismus die beiden Welten
(Mutterschol3- und Diamantwelt) des von Dainichi beherrschten Universums. In ver-
kiirzter Form (Ryobu Shinto) wird der Terminus heute retrospektiv auf die Versuche
esoterisch-buddhistischer Mdnche, diese beiden Welten mit den beiden Hauptschrei-
nen von Ise in Deckung zu bringen, angewandt. Meiner Meinung nach lassen sich in
Kanetomos Definition sowohl Rydbu Shinto als auch Watarai Shinto unterbringen.

® Ishida Ichiro (1970: 135) ordnet hier dem Zeichen ¥ die Lesung kasaneru
(Ubereinanderlegen) zu und entzieht sich damit elegant der Frage, welchem Element
_)
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buddhistischen Heiligen [dieser Welten] wer-
den mit den diversen kami vereinigt. Deshalb
bezeichnet man dies als Ryobu-shugo (Ver-
bindung der beiden Teile) Shinto.

Wessen Idee war es, eine solche Verbindung
herzustellen?

Es war die Idee der Vier GroRen Lehrer Den-
gyo, Kobo, Chikaku und Chisho. Wie es dazu
kam? Sie drangen vor zu den tiefsten
Geheimnissen der Shingon-Lehre, sie erfuh-
ren den verborgenen Sinn unseres Shinto, sie
erkannten im Namen ,,GroRes Reich Japan“
das Wahre Land des Vairocana.’ lhre gehei-
men Auslegungen der Berichte aus dem Got-
terzeitalter werden als die ,,Gotterschriften®
des jeweiligen Meisters bezeichnet. ¢ Die
Schulen des exoterischen und esoterischen
[Buddhismus] sind von da an in den [Bereich
des] Shinto vorgedrungen und haben dariiber
mehr als flinfhundert Abhandlungen (massho)
verfa3t. Daher heif3t dieser Shinto ,,Shinto der
GroBen Lehrer“. ° Auch dies ist eine seiner
Bezeichnungen.

Welche Textbelege gibt es daftr?

Shinto ware also entweder
esoterischer  Buddhismus,
der auf dem Modell des Ise
Schreins aufbaut, oder Ise
Shinto, der sich des esoteri-
schen Buddhismus bedient.

Ryobu-shiigo Shinto wird
als Erfindung der vier
wichtigsten Grlndergestal-
ten von Tendai und Shin-
gon Buddhismus, Saichd,
Kikai, Ennin und Enchin
ausgegeben.  Tatsachlich
waren  zumindest ihre
Nachfolger maRgeblich an
der Entstehung dessen be-
teiligt, was man heute unter
Ryobu Shinto versteht.

Prioritat einzurdumen ist. Die Lesung lieR sich jedoch anhand von Kanetomos Ori-

ginalmanuskript nicht verifizieren.

" Buddha Vairocana (jap.: Birushana) = Dainichi Nyorai  H 113k, Die Zeichen

K BAE kdnnen sowohl Dai-nippon-koku, ,,GroBreich Japan®, als auch Dainichi-
honkoku, ,,Dainichis Ursprungsland®, gelesen werden. Diese Doppeldeutigkeit ist
schon im Watarai Shinto oder den Schriften Kitabatake Chikafusas ein stehendes
Motiv (s.a. Kap. 4).

® Spielt auf diverse apokryphe Schriften aus dem Umfeld des esoterischen Bud-
dhismus und des Sannd Shinto der Kamakura-Zeit an, die tatsachlich die Urheber-
schaft der vier Genannten reklamierten (NST 19: 211, Anm.).

% Diese Bezeichnung existierte mdglicherweise schon vor Kanetomo (s. dazu
Kubota 1959: 460).
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Die beiden Textstellen be-
legen, daBR sich Kanetomo

A5: Da die Schriften der [vier] Meister (beraus
zahlreich sind, hier nur eine kurze Auswahl.™®

Ein Vers des Reikiki besagt:
Die Wahre Einsicht der Buddhas ist ein diamante-
nes vajra.

Die Bodhisattvas friiherer Zeiten sind der Erkennt-
nis-Leib [von Dainichi Nyorai].

Der unter dem Baum den Weg erkannte, predigt
den Dharma immerfort.

dem ,,Shinto der GrofRen
Lehrer*  seelenverwandt
fuhlt. Sie bekraftigen Kane-
tomos These von der Ur-
springlichkeit Japans als
Wiege der indischen und
chinesischen Religion und
Philosophie: Auch der Bud-

dhismus ist letztlich ein

Das GroRe Reich Japan/ Dainichis Ursprungsland )
Produkt der kami.

K HAS[H ist sein Altar (chindan™).

Das (Daijingin) Keihakubun des Kobo Daishi
besagt:

Die erhabenen Gotter erwéhlten den Inneren und
AuBeren [Ise] Schrein zu ihrem Wohnort und
schutzen so auf ewig das Reich der Sonne. Sie
entwarfen [die Mandalas der] Diamant- und
MutterschoBwelt und begriindeten dadurch den
Palast des Mondes (= Buddhismus).*

Die Scharen der heiligen [Gotter], die das Schlof3
des Herzens bewohnen, sind die Wachtergottheiten
jener Schreine. (Ende des Zitats.)

Wollte man alle Belege anfiihren, kdnnte man
sie gar nicht z&hlen.

Die hier zitierten apokryphen Schriften wurden zu Kanetomos Zeiten allge-
mein fur authentisch gehalten. Das Reikiki gilt als ein Hauptwerk des Rydbu Shinto. ES
wurde u.a. Kikai (Kobo Daishi) zugeschrieben, stammt aber wahrscheinlich aus der
Kamakura-Zeit. Auch das (Daijingi) Keihakubun galt als Werk Kiikais. Beide Werke
finden sich in KDZ 6.

" Der Terminus chindan #£1 ist in Analogie zu chinza #4/%, ,herabrufen®,
oder wtl. ,,befrieden einer Gottheit an einem bestimmten Platz/Schrein“, bzw. ,,erst-
maliges Einschreinen* gebildet. Statt za (Sitz) hier aber dan (Ordinationsplattform,
Altar, Podest).

2 Das Zitat aus dem Keihakubun wurde an dieser Stelle ein wenig zurecht ge-
stutzt: Im Original heilt es: ,,Die erhabenen Gétter [...] schitzen das Reich der
Sonne, und Kakud (= Dainichi) [...] begriindete den Palast des Mondes.” Dainichi ist
somit stillschweigend den erhabenen Gattern einverleibt worden (Ishida 1970: 137).
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1.3. Genpon-ségen Shinto

Was ist Genpon-sogen Shinto? Hier beginnt die eigentliche
Erorterung der Lehre.
(a) Gen st offenbart den Anfang des An- | (a) Genpon — ein Synonym
fangs (gengen stot), das nicht durch Yin und | fir das uranfangliche Sein.
Yang Festgelegte."® Hon 4 offenbart den Ur- | Der Ausdruck entstammt
sprung des Ursprungs (honpon 4<4) als noch | 9em Watarai Shinto.

nicht einmal ein Gedanke entstanden war. (b) Die noch oft zitierten
. »~Formeln* (ju) sind z.T.
(b) Daher die Formel: auch in die Riten des Yo-

Den Anfang zum Anfang machend eintre- | Shida Shinto eingebaut und

ten in den anfanglichen Beginn. fungieren dort als esoteri-
sche Gebetsspruche. Sie

Den Ursprung zum Ursprung machend sich | haben (wie im Buddhis-
dem urspriinglichen Herzen anvertrauen.™ | mus) aber auch mnemo-
technische Funktionen.

Und was ist Sogen?™

So 7= versinnbildlicht den Urgott Jtff, [den | Weitere Synonyme fir das
Gott] des ungeteilten Einen Qi —4. Deshalb | uranfangliche Sein, das hier
kehren alle Dinge zum Einen Reinen Anfang | deutlich vergottlicht wird.

zurtick. Dies nennt man so (Ahn). Doppelter ~ Aspekt:  Die
Urgottheit ist Ausgangs-

Gen Ji versinnbildlicht, wie sich das Goéttli- | 4 Endpunkt aller Bezie-

che wandelt, indem es seinen Glanz mildert

B paps <. Diese Wendung entstammt einem Lehrsatz des Daxiang Kommen-
tars (auch Xici chuan %#&Hz) zum Yijing: PG AHI 2 38 4. Sie besagt, daR der
Geist/das Gottliche () das ist, was noch nicht durch Yin und Yang definiert ist
(also noch urspriinglicher ist als diese). Wilhelm (1996a: 279): ,,Dasjenige an ihm,
was durch das Lichte und das Dunkle nicht ermessen werden kann, heif3t der Geist*;
Kracht (1986: 46): ,,Das Unermef3liche von Yin und Yang heif3t Geist. Vgl. A36.

4 Ohne dies kenntlich zu machen zitiert Kanetomo hier das beriihmte Orakel der
Sonnengdttin nach der Version des Yamatohime-no-mikoto seiki (siehe NST 19: 30).
Dieser Satz gehort zu den Standardformeln des esoterischen Shinto. Er findet sich auch
in Jihens Kuji hongi gengi oder in Kitabatake Chikafusas Gengenshii (Kubota 1959:
433). Teeuwen (1993: 228) Ubersetzt: ,,[...] you must therefore make the origin the
origin and rest in the original beginning; you must make the basis the basis, and
depend on your basic mind.“

> Der Terminus ,,sogen" stammt, wie Kanetomo unten selbst sagt (A34, A71), aus
dem Nihon shoki und bedeutet dort soviel wie ,,Urheber”, ,,Begriinder”.
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und sich dem Staub angleicht,"® und ist daher | hungen.

die Grundvoraussetzung A dafur, dafl [die | Das Eine Qi, aus dem alle
kami] den Lebewesen Nutzen bringen kon- | Materie besteht, und der
nen. Dies nennt man gen (Quelle). Daher die | Ur- oder Grindergott sind

Formel: in der Folge immer wie-

g ) L derkehrende topoi. Beide

So ist die Rlckkehr aller Dinge in eins. entstammen_ letztlich dem
Gen ist der Basis aller Beziehungen.*’ Taoismus.

So sieht der Eine und Einzige Shinto aus,
der seit der Grindung unseres Landes
besteht.

2. Dualistische Konzeptionen in der Yuiiltsu-Lehre
2.1. Kanonische Schriften: Offen und Geheim

Auf welchen Texten beruht dieser [Eine und
Einzige Shinto]?

'® Der Ausdruck ,,den Glanz mildern und sich dem Staub angleichen* (waké dajin
FYE[RIEE) entstammt dem Daodejing, Abschnitt 4 (Wilhelm 1996a: 44) und bezieht
sich dort auf das Tao. Im Rahmen der honji-suijaku Theorie wird der Ausdruck kon-
ventionellerweise als Metapher fur die Adaption eines Buddha an die Gegebenheiten
der irdischen Welt, d.h. seine Manifestation als kami, herangezogen. Erst durch diese
Angleichung ist eine Kommunikation zwischen Gottheit und Glaubigem und damit
auch gottliche Gnade mdglich.

" Eine hnliche Etymologie des Ausdrucks sogen findet sich schon bei Inbe
Masamichi und Ichijo Kaneyoshi. In Inbe Masamichis Nihon shoki kuketsu heift es:

Was sogen betrifft, so ist sa (Ahn) der Ort, wohin alle Dharmas zuriick-
kehren, gen (Quelle) der Ort, wo alle Dharmas entstehen. [Sogen ist] Ahn des
Einen Herzens und Quelle des Einen Herzens, Gebdren, das nicht geboren
wird (fusho no sho), Vergehen, das nicht vergeht (zemetsu fumetsu).

Ichijo Kaneyoshi, der unmittelbaren Einfluf? auf Kanetomo ausiibte, variiert diesen
Gedanken in seinem Nihon shoki sanso folgendermaRen:

Gen (Quelle), das ist der Ort, an dem die Bindungen (en) entstehen (ki)*, so
(Ahn), das ist der Ort, an den alle Dharmas zurtickkehren. Entstehen ist also
Gebéren, das [selbst] nicht geboren wird, Zurlickkehren ist Vergehen, das
[selbst] nicht vergeht. Die Natur des Einen Herzens, das nicht geboren wird
und nicht vergeht, das nennen wir ,,shinto*. (Nach Kubota 1959: 422)

* Anspielung auf das buddhistische Konzept des ,,abhéngigen Entstehens* (engi
).
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Es gibt die Drei Grundschriften (sanbu no
honsho); auf ihnen baut die exoterische Lehre
(kenro no kyo) auf. Und es gibt die Drei Leit-
faden der Gétter (sanbu no shinkyo) *%; sie be-
griinden die esoterische Lehre (onyit no kyo).
Der Eine und Einzige Shinto [umfalit] beides,
exo- und esoterische Lehre (kenmitsu no ni-
kyo).

Welches sind die Drei Grundschriften?

Das Sendai kuji hongi {von Shotoku Taishi),
das Kojiki {(von O no Ason Yasumaru) und
das Nihon shoki {auf kaiserlichen Befehl von
Prinz Toneri vom Ersten Rang herausgege-
ben). Dies sind die Drei Grundtexte.

Was sind die Drei Leitfaden der Gotter?

Es sind das Tengen shinpen jinmyokyo (Der
wunderbare Leitfaden von der Gottlichen
Verwandlung des himmlischen Anfangs), das
Jigen jinzii jinmyokyo (Der wunderbare Leit-
faden von der Gottlichen Durchdringung des
irdischen Anfangs), und das Jingen shinriki
Jjinmyokyo (Der wunderbare Leitfaden von der
Gottlichen Kraft des menschlichen Anfangs).

Sind diese Leitfaden von den Gottern verkiin-
det worden, oder sind es die Erklarungen
heiliger Manner?

Es sind die gottlichen Verkiindigungen von
Ame-no-koyane no mikoto (dieser ist Kasuga

Hier begegnen wir zum er-
sten Mal der Trennung in
exoterisch und esoterisch,
bzw. offen und geheim, flr
Kanetomo ein vollkommen
selbstverstandliches Merk-
mal einer religidsen Lehre.

Diese hdchstwahrscheinlich
von Kanetomo erfundenen
Titel sind analog zur taois-
tischen Triade Himmel, Er-
de, Mensch geformt. Diese
Triade und das Ensemble
Verwandlung, Durchdrin-
gung und Kraft werden uns
weiter unten noch ofter
begegnen.

Im Gegensatz zu den
,,Grundschriften” stammen

8 Auch in den Lehrtraditionen von Tendai-, Shingon- und Jddo-shii wurden
jeweils drei Sutren als die eigentlichen, kanonischen Schriften angesehen (NST 19:
212, A.). Die Unterscheidung in Schriften (sho ) und Faden (kyo #%) dirfte jedoch
der Einteilung des konfuzianischen Kanons nachempfunden sein (daher (bersetze ich
kyo —im Ggs. zu Ishibashi und Dumoulin — nicht mit ,,Sutra®).

9 Ame-no-koyane ist eine der vier Gottheiten des Kasuga und des Yoshida
Schreins (beides Ahnenschreine der Fujiwara; s. Kap. 3). Er gilt als der Begriinder
des Priestergewerbes und als Schépfer des wichtigsten Purifikationsrituals des esote-
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Daimy®jin).'® In spaterer Zeit kam der Wahre
Herr (shinkun) des Polarsterns ® und des
GroRen Béren und schrieb die Verkindigun-
gen in chinesischen Zeichen nieder. Dies
nennt man die Drei Leitfaden der Gotter.

Was nun die Grundschriften betrifft: In wel-
che Bereiche 1aRt sich die exoterische Lehre,
die auf ihnen griindet, unterteilen?

Die Grundschriften berichten
> Uber die Entstehung von Himmel und Erde,

> von den Anfangen des Gotterzeitalters,
> und von den Genealogien der Kaiser und
Minister.

Aus diesen Berichten besteht die exoterische
Lehre.

Was nun die Leitfaden der Gotter betrifft: In
welche Bereiche 1aRt sich die esoterische Leh-
re, die auf ihnen errichtet wurde, unterteilen?

(a) Die Leitfaden der Gotter handeln

> von den Entsprechungen 52 & zwischen
den Drei Daseinsformen [Himmel, Erde,
Mensch];

> von den kaji der Drei Wunder;

> und von den Dreierlei Geist-Schatzen.

Aus diesen Theorien (kyaso)?' besteht die
esoterische Lehre.

die ,,Leitfaden* des Yuiitsu
Shinto letztendlich nicht
von Menschen sondern von
den Gottern.

Kanetomos ,,exoterische Leh-
re” besteht demnach im we-
sentlichen aus Kosmogonie
und Geschichte (diachroni-
sche Perspektive).

Hier ein erster Uberblick
tber vorerst obskure Stich-
worter, die spéter genauer
erklart werden.

(@) Interpretation: Die Leit-
faden handeln von den in-
neren Beziehungen und
Wechselwirkungen der
Drei Daseinsformen; von

rischen Shinto, des Nakatomi harae. VVgl. Nakatomi harae kunge (Teeuwen und van

der Veere 1998: 19-20). S.a. A70-71.

20 Um den Gott des Polarsterns rankt sich in China eine alte Glaubenstradition, die
auch in Japan bekannt war. Er fungiert bei Kanetomo offenbar als Mittlergestalt zwi-
schen diesen beiden Kulturen und kommt im weiteren noch 6fter vor (s.u. Gebot (8), S.
367; vgl. dazu Sugahara 1996: 247-76 und 277-301). Kanetomos Nachfahren wuften
mit ihm jedoch nicht allzu viel anzufangen (Demura 1975: 2).

2! Im esoterischen Buddhismus dient die Unterscheidung kyasa i — jiso F+4H
zur Unterscheidung von Theorie und Praxis, bzw. von denjenigen Moénchen, die sich

—
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(b) Daher die Formel: ihrer spirituellen Nutzbar-

N d Geset 5h6) 22 4 teri rr_1achung; ynd von der spe-
amen und Gesetz (myobo €r esOterl- | ziellen Wirkung der Drei

schen Lehre (onkyo) bezeichnen wir als In- | Throninsignien des Tenno
nere Reinheit. (synchrone Perspektive).

Die Unterweisungen 2* der exoterischen | (b) Die Begriffe Innere und

Lehre (kenkys) bezeichnen wir als AuRere | AuBere Reinheit liefern das
Reinheit . Stichwort fur den folgen-

den Fragenkomplex.

Mit diesem Uberblick tiber die ,,kanonischen Schriften“ des Einen und Einzigen
Shinto sind die einleitenden Ausfilhrungen zu den drei Arten von Shinto (vgl. F1)
abgeschlossen. Schon hier 146Gt sich feststellen, dalR Kanetomo den Begriffen
,offen” oder ,,exoterisch* zumeist leicht negativ gefarbte Eigenschaften wie vor-
laufig, mittelbar, oder veranderlich zuordnet, zugleich aber auf ,harte Fakten*
zuriickgreift. Begriffe wie ,,esoterisch* oder ,,geheim* sind hingegen positiv be-
setzt: Sie implizieren etwas Absolutes, Urspriingliches, doch zugleich bleibt ihre
Charakterisierung verschwommen.

2.2. Rituelle Reinheit: Innen und AulRen

F14: Was sind Innere und AuRere Reinheit??*

A14: Sie bezeichnen, allgemein gesprochen, zwei- | Punkt 1. entspricht der or-

erlei: thodoxen, ,,exoterischen®
. .. . Konzeption des hofischen
1. die zwei rituellen [Phasen] periphere Ta- | Ritualwesens (s. A15 u.

bueinhaltung und strenge Tabueinhaltung. | Anm. 25).

mit den Lehrinhalten, und denen, die sich mit der rituellen Praxis auseinandersetzen
(BGDJ: 232; Inagaki 1988: 200).

22 Ein Neologismus des Kanetomo, der auch im Titel des Werks vorkommt. Das
Homonym b7 (Wunderbares Gesetz) bezeichnet unter anderem den Buddhismus.

% Kegi 1Lf# ,, The manner or method of teaching® (Inagaki 1988: 171). Ke 1L ist
hier im Sinne von Unterweisung, Bekehrung zu verstehen (BGD: 290-291).

24 Schon im Nakatomi harae kunge, das als ,.erster Text des Rydbu Shinto“ gilt,
wird die traditionelle Vorstellung von Reinheit, bzw. Purifikation in Frage gestellt,
bzw. erweitert: Die konventionelle Trennung von rein und unrein wird dem uner-
leuchteten, konditionierten Denken zugeschrieben. Purifikation diene nicht der Ent-
fernung auRerlicher Verunreinigungen, sondern gerade der Entfernung des konditio-
nierten Denkens, und fiihre deshalb unmittelbar zur Erleuchtung. ,,Reinheit” kann
damit also auch samtliche Techniken zur Erlangung der Erleuchtung, wie z.B. Medi-
tation bedeuten (vgl. Teeuwen 1998: 7). Kanetomo bezeichnet diesen weit gefalten
Reinheitsbegriff als ,,Innere Reinheit".
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2. die beiden Altare von Weiheplatz und
Weihehof.

Was sind periphere und strenge Tabuein-

haltung? %

Periphere Tabueinhaltung ist Fasten und Rei-
nigung vor und nach dem fir die religiose Ze-
remonie (shinji) festgelegten Tag, also die
vorausgehende und nachfolgende Tabueinhal-
tung. Das also sind die Exezitien (gyogi) der
AuReren Reinheit.

Strenge Tabueinhaltung bedeutet, da® man
am Tag des Gottesdienstes die Sechs Verbote
einhalt®® und die Zeremonie ohne Ablenkung
und mit ganzem Herzen —.>REL? vollzieht.
Dies ist die strenge Tabueinhaltung und also
auch die Exerzitien der Inneren Reinheit.

Punkt 2.: ,,esoterische* Kon-
zeption des Yoshida Shinto.

Die Erklérung dieser bei-
den Termini stimmt weitge-
hend mit der gangigen, auf
den ritsuryo-Gesetzen ba-
sierenden Definition (ber-
ein.

Zugleich findet Kanetomo
in dieser Definition einen
Hinweis auf eine dualisti-
sche, exo/esoterische Struk-
tur des hofischen Ritual-
wesens. Diese Struktur be-
nennt er mit den Begriffen

Innere und AuRere Rein-
heit. Innere und AuRere
Reinheit werden so zu bei-
nahe inhaltslosen Rubriken,
die bloB als Container fur
,,Offenes”, bzw. ,,Gehei-
mes* dienen.

Daher die Formel:

Periphere Tabueinhaltung, das ist eine Un-
terweisung (kegi) der AuBeren Reinheit.

Strenge Tabueinhaltung, das ist der Haupt-
teil (honbun) der Inneren Reinheit.

% Sansai (ara-imi) und chisai (ma-imi). Die zwei Phasen oder Grade der tradi-
tionellen Askeseriten, die unter Einflu® des Tang-zeitlichen Tz u-ling Kodex schon
in den jingi-ryo des Taiho Kodex systematisiert wurden (SDJ: 215). Diese Systemati-
sierung reicht bis zum Buch der Riten (Li-chi) zurlick und verlangt bei der Ahnenver-
ehrung besondere Vorbereitungen: Sieben Tage ,,periphere Tabueinhaltung” (= Ent-
haltsamkeit in puncto Geschlechtsverkehr, Alkohol, Musik; keine Trauerbesuche);
sowie drei Tage ,,Strenge Tabueinhaltung® (= Kontemplation tber und Visualisie-
rung der Verstorbenen). Nach drei Tagen sollte man dann soweit sein, dal® man die
Ahnen im Tempel gegenwartig vor sich sieht (Kracht 1986: 54).
leyuki) mit Innerer und AuBerer Reinheit in Verbindung gebracht (NST 19: 107; s.a.
Naumann 2: 63).

% Die Rokushiki no kinps 7~ta0%ky%, die wichtigsten peripheren Taburegeln,
sind laut den ,,Bestimmungen flir das Gotteramt* (jingi-»ya): Kein Beileidsbesuch im
Haus eines Verstorbenen, kein Krankenbesuch, kein Fleischkonsum, keine Todes-
strafe fallen, keine Strafe flir ein Verbrechen festsetzen, keine Musik héren (SJ: 215).

2" Auch im Jodo-Buddhismus gebrauchlicher Terminus.
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2.3.

Was sind Weiheplatz und Weihehof ?

Weiheplatz (saijo 7 45) ist der Kultplatz®® der
Inneren Reinheit, auch ,,Innerer Platz* ge-
nannt. Weihehof (saitei 77 i) ist der Kultplatz
der AuReren Reinheit, auch ,,AuBerer Platz“
genannt. Daher die Formel:

Weiheplatz, Innerer Platz, das ist Innere
Reinheit.

Weihehof, AuRerer Platz, das ist AuRere
Reinheit.

Was bedeuten [die Begriffe] yuki und suki?

Yuki-Gotterhalle, suki-Gotterhalle, das sind
die urspriinglichen Bezeichnungen fiur Kult-
statten (dojo), zu denen die Gotter des Him-
mels und der Erde herab gerufen wurden.

Rituelle Orte, Himmel und Erde, Yin und Yang

Ich fasse saijo und saitei als
konkrete Beispiele fir ,,In-
neren* und ,,AuBeren
Platz* auf. lhre genaue Un-
terscheidung blieb mir je-
doch bislang unklar.? ,,In-
nerer* und , AuRerer Platz*
wiederholen jedenfalls das
exo/esoterische Schema auf
raumlicher Ebene.

Ohne explizit genannt zu
werden, evoziert die Er-
wahnung von saijo offen-
bar die Assoziation Daijo-

sai, wo yuki und suki eine
Rolle spielen.®

In der Formel baut Kane-
tomo eine Briicke zwischen
den Begriffspaaren yuki/
suki und Himmel/ Erde.

Daher die Formel:

Die Yuki-Halle ist der Weiheplatz (saijo)
der Himmlischen Gétter.

Die Suki-Halle ist der Weiheplatz der
Irdischen Gotter.

% Dgjo 3B, In Buddhismus und Taoismus generelle Bezeichnung fiir den Ort
von Ubungen und Exezitien, im esoterischen Buddhismus aber speziell Ort eines
Rituals, zu dem eine Gottheit herabgerufen wird.

2 Takao Yoshimasa weist auf eine Passage der Yoshida Quelle I’y gyagi (Yin
Yang Zeremonien) hin, die besagt, dal der Opferreis und das ,taigen-Wasser” [von
Yoshida Zeremonien] ,,im Weihehof (saitei) der beiden Gétterhallen® entsorgt
werden sollen (Takao 1993: 126-127). ,,Weihehof* kénnte demnach ein peripheres
Areal im Zeremonialbereichs des Yoshida Shinto gewesen sein.

% Das Duaijasai, das GroRe Fest der [Ersten] Reisverkostung, ist ein wesentlicher
Bestandteil der kaiserlichen Thronbesteigungszeremonien, im Zuge dessen der neue
Tenno den Gottern Reis entbietet. Es wird dabei ein temporéarer Weiheplatz (saijo!)
errichtet. Yuki und suki, Worte von umstrittener etymologischer Herkunft, bezeichnen
eigentlich die durch Divination ermittelten Provinzen, aus denen der Reis fur das Daijo-
sai in die Hauptstadt gebracht wird. Entsprechend werden bei der Feier zwei temporére
Hallen, yuki-den und suki-den, errichtet (s. dazu Engi-shiki 7, Bock 1972: 27-56).
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Kanetomos dualistisches Argumentationsschema 14t den Gegensatz Offen/ Ge-
heim vorubergehend aulRer Acht. Statt dessen bildet der Gegensatz von Yin und
Yang das Grundmodell. Yin/ Yang und Offen/ Geheim konnen also, wie sich

zeigen wird, nicht restlos auf einander reduziert werden.

Was ist der Ursprung (yirai) von yuki- und
suki-Schrein?

(a) Wenn einmal in jeder kaiserlichen Regie-
rungszeit das Fest der GrolRen Reisverkostung
stattfindet, so werden die beiden Schreine im
Amt der Regierungsbehorde (Daijokan) er-
richtet. Dort vollzieht der Tenno seine Ritu-
ale. Es ist dies das bedeutungsvollste Zeremo-
niell in Japan.

(b) Yuki, das ist die Gotterhalle, die dem
Altar des Urahns (bansa-dan) * [entspricht].
Suki, das ist die Gotterhalle, die dem Altar der
Urquelle (shogen-dan) [entspricht]. Daher die
Formel:

Der Yuki Schrein ist der Altar des Urahns.
Der Suki Schrein ist der Altar der Urquelle.

Was bedeutet das, ,,Altar des Urahns“ und
LAltar der Urquelle®?

Es sind Bezeichnungen fir die beiden Welten
des Einen und Einzigen Shinto. Nachdem
davon aber allgemein nichts bekannt ist (sic!),
wollen wir eine Analogie zur Shingon-Lehre
herstellen und kommen zu folgender Erkla-
rung (eshaku): Der Altar des Urahns, das ist
die Diamant-Welt. Der Altar der Urquelle,
das ist die Mutterschol3-Welt. Diese beiden
Altére sind das Urbild (genzu 5c¥) von Him-

(@ ,,Exoterische* Erkla-
rung: sachlich, verstdnd-
lich;

(b) ,esoterische*
rung: mehrdeutig,
rinthisch.

Erkla-
laby-

Die Ise Schreine und yuki/
suki-den beruhen auf einer
gemeinsamen Grundstruk-
tur. lhr Modell: die beiden
LAltare des Yuiitsu Shin-
to, die sich mit esoterischen
Mandalas vergleichen las-
sen. Diese Zweiheiten re-
prasentieren Himmel und

3! Banso Ji5% ware wortlich als ,,Ahn der zehntausend“ oder ,,Ahn aller zu
ubersetzen. Mdglicherweise ein verkirzter Ausdruck aus dem Daodejing (Vers 4),
wo das Tao als ,,Ahn aller Dinge* J5#).2 %% bezeichnet wird. Shogen ware wortlich
die ,,Quelle der vielen“. Beide Ausdriicke zusammen enthalten den Begriff sogen 5%
TR, ,,Urheber®, der auf Ame-no-koyane, den sagenhaften Begriinder des Shinto an-

spielt.
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mel und Erde und von Yin und Yang.* Sie
sind das Modell (honzo 414 des Inneren und
AuBeren Schreins [von lIse], sie sind Aus-
druck des Inneren und AuReren Himmels, sie
sind die Siegelzeichen HI13Z, die im Inneren
der Erde und am Grunde des Meeres [einge-
schrieben sind].

Daher die Formel:

Yuki, Urahn, Urbild des Himmels.
Suki, Urquelle, Urbild der Erde.

Lassen sich diese beiden Altare sowohl am
Inneren wie auch am Aulleren Platz finden?

Yuki und Suki Schrein errichtet man sowohl
am Inneren als auch am AuReren Platz. Die
beiden Altdre Banso und Shogen aber sind
nur auf den Inneren Kultplatz (naidojo) be-
schrankt. Daher die Formel:

Yuki und Suki fur AufRen und Innen,
Banso und Shogen auf Innen beschrankt.

Erde, bzw. Yin und Yang.

Kanetomos »Erklarung*
folgt hier dem von ihm ana-
lysierten Muster des ,,Ryo-
bu-shiigd  Shinto“ (A3),
flugt dem Ganzen aber noch
ein weiteres Begriffspaar,
banso-dan und shogen-dan
hinzu.

Diese Frage fihrt zur Un-
terscheidung  Weiheplatz/
Weihehof, bzw. Innerer
und AuRerer Ort zuriick.
Sie macht implizit deutlich,
dal sich die Gegensétze
AuBen/ Innen (bzw. Offen/
Geheim) und yuki/ suki
(bzw. Yin/ Yang, Erde/
Himmel, etc.) nicht aufein-
ander reduzieren lassen.®

Es zeichnet sich immer deutlicher ab, daR der ,,AuRere Ort* mit der ,,Offenen
Lehre* in Beziehung steht, also durchaus bekannte Elemente der traditionellen
einheimischen Religion umfalit und sie allenfalls in einen neuen Sinn- und Ord-
nungszusammenhang stellt, wahrend der ,,Innere Ort* den Bereich der ,,Geheimen
Lehre* darstellt, dessen Elemente bislang noch niemandem auflerhalb der Yuiitsu

Tradition zugédnglich und erfahrbar waren.

% Dieser Satz dient Takao Yoshimasa als paradigmatisches Beispiel fiir seine

These, dal’ der Yoshida Shinto in seinem Inneren, d.h. seinem ,,geheimen Teil“ dem
esoterischen Buddhismus verpflichtet sei, auBerlich, d.h. in seinem ,,offenen Teil",
dem traditionellen Shinto, und dalR dem Taoismus eine Art Mittlerfunktion zwischen
beiden zukame (Takao 1993: 128-129). Ich stimme dieser allgemeinen Einschatzung
Takaos uneingeschréankt zu.

% Das Daijasai (das Kanetomo als einem der hauptverantwortlichen Funktions-
trager des hofischen Ritualwesens sicherlich wohl gelaufig war) kénnte in der Tat flr
dieses doppelt duale raumliche Schema Modell gestanden haben. Beim Daijosai gibt
es namlich ebenfalls einen Inneren und einen AuReren Bereich, der jeweils in zwei
Hélften geteilt ist. Die beiden Halften sind mit den Begriffen yuki und suki, bzw.
links und rechts codiert.
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2.4_. Rituelle Formeln

Was bedeutet es, dall man die Opferfeiern des
AuReren Ortes shi jit, sai 4% und kyo =
nennt?

Die Opferfeiern der Himmlischen Gotter |In dieser arglosen Auskunft
heifRen shi, die Feiern fur die Irdischen Gotter |wird die lange Folge triadi-
heiRen sai, die Feiern fir die Menschen- |scher Transformationen vor-

Geister (jinki A #) heiBen kyo. Daher die |Wweggenommen, die weiter
Formel: unten ins Zentrum des Tex-

tes ruckt. Wie an dieser
Shin 4, gi 7, ki %: Das sind die spirituel- |Stelle erkennbar, stellt die
len Namen (reigo 5275) der Drei Daseins- |taoistische Vorstellung der
formen. Drei Daseinsformen Him-

; ] _ ) . . mel, Erde, Mensch die
Shi, sai, kyo: das sind die zeremoniellen Grundlage  dieser triadi-

Opfer (reiten fL%Z) dieser drei Arten von |schen Konzepte dar.
Gottern.>

2.4.1. Takamagahara: Gebetsformel des &aulReren,
offenen Bereichs

Was fur Opfer, Bittgebete und liturgische
Texte (keibyaku saimon 7% FH4%3¢0) verwendet
man am AuReren Platz?

% Die drei Begriffe entsprechen der Klassifikation religidser Zeremonien in der
Tang-zeitlichen Rechtsprechung, wurden allerdings — im Gegensatz zu den entspre-
chenden Kategorien von Gottern — nicht mit in den Taiho Kodex tUbernommen
(Kuroda 1981: 8). Zu entsprechenden Yoshida Riten s. ST (7/9: 215). In dem dort
enthaltenen Abschnitt zu den drei Typen von Feiern aus dem Werk Jisoho naiden
soan (wahrscheinlich von Yoshida Kanemigi) steht neben den einzelnen Zeichen
links die jeweilige on-Lesung (shi-sai-kya), rechts jedoch einheitlich die kun-Lesung
matsuri. Weiter heil3t es: ,,Der spirituelle Namen des Himmels (ten no reigo) ist shin
(# + furigana), der spirituelle Namen der Erde ist jit gi, der spirituelle Namen des
Menschen ist ki 52.“ Und als Anmerkung zu ki: ,,Entweder kon 3£ oder haku #f ge-
nannt.” Ki darf hier also nicht als oni oder ,,Dd&mon* im engeren, ,,bésen* Sinne ver-
standen werden, sondern als ,,Seelengeist” (tamashii). Feiern fur ,,Menschen-Geister*
sind also im wesentlichen Ahnen-, bzw. Begrabnisfeiern, die im Shinto zur Zeit
Kanetomos nicht existierten, vom Yoshida Shinto allerdings nach und nach ent-
wickelt wurden. Es ware moglich, dall Kanetomos Aktualisierung der ,,Feiern fiir die
Menschen-Geister* der Legitimation einer shintoistischen Ahnenverehrung diente.
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Man verwendet die liturgischen Texte (sai-
mon), die in den die Gotter betreffenden
Abschnitten des Engi-shiki zu finden sind,
also die norito. Auch die liturgischen Texte
zum Schutz der diversen Geb&ude des Kaiser-
palastes, seiner Tore und Brunnen, sowie fir
die Feste zu den Vier Jahreszeiten sind alle
den Engi-shiki zu entnehmen. Sie werden dort
anlailich der jahreszeitlichen Festlichkeiten
im Kaiserpalast erwahnt. Dies sind die Zere-
monien der AuReren Reinheit innerhalb des
urspriinglichen Weges der irdischen und
himmlischen Gotter (konpon jingido).

Welche Bedeutung hat es, daB sich in allen
norito der Engi-shiki die drei Zeichen & KJ&
~takamagahara“® finden?

(a) Es handelt sich hier um ein Mysterium,
das innerhalb der vierstufigen Rangfolge des
Geheimen®® den dritten Rang einnimmt und
darum nicht einfach ausgesprochen werden
kann. Allerdings handelt es sich um einen
wichtigen Begriff unseres Shinto, Uber den
unsere Landsleute Bescheid wissen sollten.
Deshalb wollen wir seine Bedeutung kurz
umreil3en:

(b) Takamagahara, das ist das unmittelbare
Wort der Gotter, das erste Wort, das dem Ei-
nen Qi entsprang (ikki katsudo). Deshalb sind

Kanetomo, dessen Famili-
enprestige sich ja u.a. aus
den Engi-shiki ableitet, ist
natirlich  durchaus  auf
Wahrung des traditionellen
Hofzeremoniells  bedacht.
Wohlgemerkt bezieht er
sich dabei nur auf ,,dul3ere”,
also allgemein erfahrbare,
»exoterische* Rituale.

Im Gbrigen dient diese Pas-
sage als Uberleitung zu ei-
nem neuen Thema: ,,norito
- Takamagahara“.

(a) Kanetomo kommt wei-
ter unten noch einmal aus-
fuhrlich auf dieses Mysteri-
en-Schema zu sprechen (s.
AB7).

(b) Er Obernimmt hier das
buddhistische Dogma von
der Ursprunglichkeit des
Zeichens ,,A“, ¥ legt ihm
aber eine noch urspringli-
chere Zeichenkombination,
namlich ,takamagahara“,
zugrunde.

% Hohe-Himmels-Gefilde, Wohnort der Himmlischen Gotter. Tatsachlich wird
der Ausdruck in vielen, nicht aber in allen norito der Engi-shiki erwahnt. (Vgl. Bock

1972: 65ff.)

% Im esoterischen Shingon-Buddhismus fallen samtliche Interpretationen der
Dinge in vier Kategorien: Sairyaku M seichte Abkiirzung, shinpi #$# — Mysterium,
hichii shinpi 2 #4%% und hibichi shinpi F4F4 - #F%— Mysterium des Geheimen und
des Geheim-Geheimen (NST 19: 216, Anm.). Analog auch Kanetomo (s.u.).

3 As a good Buddhist, Kanetomo believed that the cosmos was the result of
sound production, and that it was structured like language* (Grapard 1992b: 142,

Anm. 10).
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seine drei Zeichen die Samenzeichen (shuji F&
77-), welche die siebenundvierzig Laute [des
japanischen Alphbets] hervorbrachten. [Sie]
sind die Mutterzeichen des urspringlichen,
nicht-gezeugten Zeichens ,A“ (a-ji honpu-
sho), der Ursprung aller dharant. Sie sind das
Hochste der Sprache, der Herzensgrund aller
Phanomene, die Quelle aller Taten.

2.4.2.
inneren Bereichs

In allen Bitten und Anreden der Gottheiten
bei den Riten des Inneren Platzes fallen am
Anfang die Worte ,,mujo reihé shinto kaji«.®
MiRte sich [dieser Ausdruck] nicht in ver-

schiedene Bedeutungen unterteilen lassen?
Grob gesprochen gibt es da drei Bedeutungen:

> Als erstes wollen wir die Bedeutung der
vier Zeichen ,,un“-, ibertreffliche® ,,Geist“-
»Schétze* (mujo reiho) erlautern. (Im fol-
genden gibt es dazu zehn Unterabschnitte.)

> Zweitens, die Bedeutung der zwei Zeichen
,»shin®“-, t6*. (Im folgenden dazu funf Unter-
abschnitte.)

> Und drittens die Bedeutung von ,kaji-
Kraft“. ([Unter diesem Stichwort] bespre-
chen wir im folgenden die Bedeutungen der
»Drei Wunder* (sanmys) und der ,,Drei Ta-
ten“ (sangyo), dabei klaren wir auch die
»Dreierlei [Schatze des Leibes]* (sanshu =
%), die ,,Funf Phasen“ (gogyo 1i{7) und
die ,,Finf Elemente* (godai #.K).)

Mujé reihé shinté kaji: Formel des geheimen,

Formal beinhaltet diese
Antwort eine Parallele zur
vorhergehenden: Kanetomo
setzt den ,exoterischen*
norito mit ihrem immer
wieder kehrenden ,,takama-
gahara“, die esoterischen
Gebete seines Yuiitsu Shin-
to entgegen, die alle die
Formel mujo reih6 shinto
kaji enthalten.

Zugleich leitet er aus dieser
Formel ein Fille von Ausle-
gungen ab, die bis in den
Kern seiner Lehre hineinfiih-
ren: A24 stellt daher so etwas
wie ein Inhaltsverzeichnis
der nun folgenden Einfiih-
rung in die ,,inneren* Lehren
des Yuiitsu Shinto dar.

%8 Wil.: ,Kaji des Gotterwegs der Uniibertrefflichen Geist-Schatze*.
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2.4.3.

Was versteht man unter ,,Unubertreffliche
Geist-Schéatze* (mujo reiho)?

Man kann dies erklaren, indem man sich eines
Vergleichs mit dem Buddhismus bedient.
Dann lautet die Antwort: Es verhélt sich [mit
dieser Formel] genau so, wie wenn [die
Buddhisten in ihren Gebeten die Formel]
shishin hotsugan®® sprechen.

Darliiber muR es doch noch mehr zu sagen
geben.

»,Unlbertrefflich* ist ein ehrenvoller Aus-
druck flr Takamagahara. Es ist die Himmels-
[sphare] des GroRen Pols.*°

Grolier Pol, das ist der Name der wunderba-
ren Wolke am &uRersten Punkt des Weltalls.
Uber diesen dreimal klaren Himmel sagt der
Leitfaden vom Urgeist des Polarsterns: ,,Uber
der Welt der Nicht-Form gibt es den Himmel
der Drei Reinen.“*

Unitbertreffliche Geist-Schatze

Mujo reiho shinto kaji hat
also eine &hnliche formale
Funktion wie die genannte
buddhistische Formel (Ein-
leitung, bzw. Abschluf? von
Gebeten). Dieser sachlich-
funktionalen Charakterisie-
rung folgt im weiteren die
esoterische Interpretation.

Kanetomo greift hier auf
taoistische Konzepte aus
dem Bereich des Polar-
sternglaubens zurlck (vgl.
All), um sie (Uber die
héchsten  metaphysischen
Bereiche des Buddhismus
(Welt der Nicht-Form) zu
stellen, und identifiziert sie
zugleich mit Takamagaha-

% = LJERE — in etwa: , Aus tiefstem Herzen bitten wir ... Stehende Formel am
Beginn von Bittgebeten. (Ishida 1970: 145). Hotsugan-bun ist ein terminus technicus
fiir jenen Teil eines buddhistischen Gottesdienstes, in dem die Bitten des Spenders

vorgetragen werden (BGDJ: 1256).

“ Der ,,GroRe Pol* (taikyoku) gilt bereits im Yijing als der Ursprung von Yin
und Yang und spielt auch im Watarai Shinto (z.B. Ruisé jingi hongen, NST: 217)

eine Rolle.

* Der Leitfaden vom Urgeist des Polarsterns (Hokuto genreikyd) wurde lange

fiir ein Phantasieprodukt gehalten, existiert jedoch in Form eines Yoshida-shintoisti-
schen Kommentars zum taoistischen Kanon (Ddzo). Genau genommen existieren
mehrere Werke dieses oder dhnlichen Titels, bei denen es sich um teilweise modifi-
zierte Abschriften von Kommentaren zum taoistischen Kanon durch Yoshida Kane-
tomo handelt. Sugahara Shinkai (1996: 247-276) hat Abschriften und Originale ein-
gehend analysiert. Sein Textvergleich dokumentiert, wie Kanetomo bewuf3te Eingrif-
fe und Veranderungen des taoistischen Originaltexts keineswegs scheute, wie er an-
dererseits aber doch nach MalRgabe auf vorhandene Originaltexte zuriickgriff.
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Daher die Formel:

Der GroRe Pol ist Perlenrein, hochstes
Rein, groltes Rein.

Der Unubertrefflich GroRte Pol, das ist
Takamagahara.

Was ist ,,Geist” (rei 52)?

,Geist”, das sind sdmtliche Gotter, das sind
die Lebens-Geister (seirei #552) aller belebten
und unbelebten Dinge. Daher die Formel:

Unbelebtes und Belebtes, Berge, Flisse
und Kontinente:

Alle Erscheinungen des Weltalls sind gott-
liche Geister (shinrei f#35g).

Was ist ,,Schatz* (ho )?

»Schatz*, das sind die zehnerlei uns von den
Gottern Ubertragenen Gotterschatze. Es sind
Geist-Schéatze, die uns zur Auslbung der
Wahren Wunderbaren Praxis verhelfen.
Daher die Formel:

Die Zehn Gotterschatze —
die Zehn Guten Taten der Zehn Welten;*?
die Zehn Stadien der Zehn Herzen.*®

ra. Ein Kklassisches Beispiel
fur die Verwendung des
Taoismus als  Ubertra-
gungsmedium von Bud-
dhismus und Shinto (vgl.
Takao 1993).

Diese Frage kehrt zum
Ausdruck mujo reiho zu-
rick.

In Darstellungen wie dieser
verschmilzt die Vorstel-
lung, da etwas ,,Geist" ist,
mit der Vorstellung, daf
etwas ,,Geist” hat. Kompo-
sita von Geist wie seirei
oder shinrei werden offen-
bar synonym verwendet (s.
a. Shinto taii).

(... mujo reiho)

Die Zehn Gotterschatze
werden in der Formel als
Schritte auf dem Weg zu
spiritueller  Vollkommen-
heit definiert. Es scheint
sich um eine Serie ritueller
Ubungen zu handeln, durch
die man ein Stadium er-
reicht, in dem sich Win-

,Drei Reine* ist ein Synonym fir die wichtigsten Gottheiten des taoistischen Ri-

tualwesens: Yuanshi tianzun (Jt4s K2, der Himmelsehrwiirdige des Uranfangs),
Tao-jun (iE#, Herrscher Tao) und Taishang Lao-jun (K _E#7#, Hochster Herrscher
Lao). Sie sind vergottlichte Schutzpatrone der drei groBen Teile des taoistischen
Kanons, werden aber auch mit den ,Drei Einen* (sanyi), bzw. den ,Drei
Uranfangen“ (sanyuan) in Verbindung gebracht (Robinet 1995: 35).

*2 Die Begriffe stammen aus der buddhistischen Morallehre und der buddhisti-
schen Kosmologie (die Zehn Welten sind die sechs Bereiche der Wiedergeburten und
die dartiberliegenenden Bereiche der Buddhaschaft).

* Beide Komposita spielen in der 52stufigen Rangfolge, die zum erleuchteten
Stadium eines Bodhisattva fiihrt, eine Rolle. Der Terminus ,,Zehn Herzen* (jisshin +
iL», auch +15) bezeichnet die Rénge 1-10, ,,Zehn Stadien“ (jizji +1¥) die Rénge

_)
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Ein jedes erfullt (enman),

ein jedes vollendet (joju),

und alles entspricht unseren Winschen
(nyoi kanno).

sche von selbst erfillen.
Die Termini enman, joju
und kanno werden hier
quasi versuchsweise ein-
gefuhrt. Sie spielen weiter
unten noch eine Rolle
(A33; A49-A51).

F29: Haben diese Geistschatze eine materielle Ge-
stalt (jittai 32{4)?

A29: Das dritte Buch des Sendai kuji hongi besagt: | Die Zehn Schatze des Kuji

Die Himmlische Ahnherrin tbergab [ihrem Enkel]
zehn Himmlische Gliicksschétze. Es waren dies ein
Spiegel-des-Meeres, ein Spiegel-der-Kiste, ein
acht Spannen Schwert, ein Lebens-Stein (ikutama),
ein Todes-Stein (makarutama), ein Stein-der-Fdille
(tarutama), ein Stein-der-Umkehr (michikaeshi
tama), ein Schlangen-Band (ja no hire),* ein Bie-
nen-Band (hachi no hire), ein Band mannigfacher

hongi, die Kanetomo an-
hand eines wdrtlichen Zi-
tats hier vorstellt, spielten
im esoterischen Shinto des
Mittelalters tatséchlich eine
den Drei Throninsignien
vergleichbare Rolle (vgl.
Anm. 45).

Dinge (shinajina no mono no hire). Die himmli-
sche Ahnherrin erklarte und sprach: ,,Wenn eine
Stelle schmerzt, so nimm diese Zehn Schatze. Z&h-
le eins, zwei, drei, vier, funf, sechs, sieben, acht,
neun, zehn, und schittle sie (furuhe), indem du sie
hin und her schwenkst. Wenn man solchermalien
verfahrt, kann man Tote ins Leben zurtickholen.”
Dies ist also der Ursprung des furu-Spruchs. *°
(Ende des Zitats.)

11-20 (BGD: 539-540 und 654). Wie schon Ishibashi und Dumoulin (1942: 199) an-
merken, konnte Kanetomos Begriffswahl aber auch von Kiikais Lehre der zehn Er-
leuchtungsstufen (jizjiishinron +{E£:L>5) inspiriert worden sein.

* Hire ist ein langes diinnes Stoffstiick, dem im Altertum offenbar magische
Krafte zugemessen wurden (NKD 17: 208).

* Wértliches Zitat aus dem Sendai kuji hongi, Beginn des dritten Abschnitts:
Ursprunglicher Bericht Uber die Himmlischen Gétter (ST koten-hen 8: 41-42). Die
Stelle entspricht dem Beginn von Abschnitt 2 des Nihon shoki, wo von den Vorberei-
tungen flr die Herabkunft des Himmlischen Enkels die Rede ist. (Nihon shoki —
NKBT 67: 146; Kojiki — NST 1: 97). Anstelle der Zehn Schétze lassen sich in Kojiki
und Nihon shoki allerdings nur Drei Schétze finden.

Uber die Zehn Schétze und den ,,furu-Spruch® erfahrt man in der Rydbu Shinto
Schrift Reikiki Genaueres. Es handelt sich bei letzterem um einen magischen Spruch,
bzw. ein shintoistisches Mantra, das im Reikiki sogar in Sanskrit wiedergegeben
wird. Verschiedene, wahrscheinlich bewulite Falschlesungen des Textes fiihrten zu

—
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An welchem Ort sind diese materiellen Ob-
jekte (jittai) nunmehr aufbewahrt?

Es sind dies die Geist-Schatze, welche die
hochste Zier (shogon) des Inneren Platzes
(naijo) darstellen.

Was sind die Dreierlei Kaiserlichen Geist-
Schétze (tenshi sanshu no reiho)?

Der erste ist der gottliche Spiegel des Naishi-
dokoro. Der zweite ist das Edle Schwert
Kusanagi, der dritte, das sind Yasaka-Juwelen
(shinji no yasakani).*

Demnach befinden sie sich
offenbar im Saijosho, dem
Allerheiligsten des Yuiitsu
Shinto.

Die Angaben zu den Drei
Throninsignien des Tennd
gehen mit deren Ublicher
Beschreibung konform.

weiteren Mantras in den verschiedenen esoterischen Richtungen des mittelalterlichen

Shinto (Teeuwen 1996: 92).

Das Reikiki ordnet Uberdies den einzelnen Schétzen verschiedene esoterische

Attribute zu. Es heift dort:

1.

© N o gk

9.

Ein Spiegel des Meeres (Zeichen des Himmels in Form der Funf Rader (= Finf
Elemente). [Shintai von] Toyouke-kotaijin).

Ein Spiegel der Kiste (mae-tsu-kagami) (Zeichen der Erde in runder Form.
AuRerer Rand in Form von acht Handbreiten (yata). [Shintai von] Amaterasu-
kotaijin.)

Ein Acht-Spannen-Schwert (Ame-no-mura-kumo Schwert = Kusanagi Schwert.
Offenbart sich in achtblattriger Gestalt.)

Ein Lebens-Stein (ikitama) (Wunschjuwel — Feuer-Perle)

Ein Todes-Stein (naoshi-no-tama) (Wunschjuwel — Wasser-Perle)

Ein Stein-der-Flle (tari-tama) (Offenbart Zeichen oberhalb eines Textes.)

Ein Umkehr-Stein (Offenbart Zeichen unterhalb eines Textes.)

Ein Riesenschlangen-Band (orochi-no-hire) (Ursprung der Maulbeerbast-Faden
(yufu). Offenbart die Zeichen in weil3er Farbe.)

Ein Bienen-Band (Offenbart das Zeichen ,,eins*.)

10. Ein Band allerlei Dinge (Schatz-Krone.)

(NST 19: 74-75)

Schétze 2 und 3 sind also nach dem Reikiki Teile der Drei Throninsignien.

*® Die Drei Throninsignien wurden urspriinglich im Kaiserpalast aufbewahrt,

teilweise aber schon in frilhgeschichtlicher Zeit (Suijin Tenno) in andere Schreine
transferiert. Der Spiegel kam beispielsweise nach Ise. Er war Teil jener ,,Gotterschat-
ze", von denen Kanetomo im Jahr 1489 (nach der Abfassung des MY) behauptete,
sie seien von Ise zu seinem Schrein geflogen.
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Sind die Dreierlei Schatze und die Zehn
Schatze identisch oder verschieden?

Sie sind verschieden. Das zweite Buch des
Nihon shoki besagt:

Amaterasu-no-omikami gab Amatsuhiko-hikoho-
no-ninigi-no-mikoto die Krummjuwelen (magata-
ma) Yasaka-ni, den Spiegel Yata und das Schwert
Kusanagi. (Ende des Zitats.)

Das sind die Dreierlei Schatze.

Dann verhalten sich die Zehn Schatze und die
Drei Schatze wie Relativ und Absolut (gon—
jitsu #£52),*" oder wie Besser und Schlechter?

(a) Wie Relativ und Absolut wohl, aber nicht
wie Besser und Schlechter. Die Zehn Schéatze
sind Geist-Schatze, mit denen alle zehn Wel-
ten ausgestattet sind. Sie sind etwas Relatives
und offenbaren das Absolute (gon ni shite
jitsu 0 arawasu).

(b) Die Drei Schétze [hingegen], das sind:

> erstens, der Geist (rei) der Erfillung
(enman) der Zehn Schatze — das ist der
Yata-Spiegel;

> zweitens der Schatz (ko) der [Willens]-
Entsprechung (kanno) der Zehn Schétze —
das sind die Yasakani-Krummjuwelen;

> und drittens die kaji [Kraft] der Vollendung
(joju) der Zehn Schatze - das ist das
Schwert Kusanagi.

Sie sind also das Absolute, das mit dem Re-
lativen einhergeht (jitsu ni shite gon o sonau).

Deshalb gibt es zwar Relativ/Absolut aber
nicht Besser/Schlechter. Die spirituelle Kraft
der Zehn Schétze und Drei Schétze, das sind
letztlich die gottlichen Schéatze, die zur Herr-

Madgliche Interpretation: (a)
Wenn, wie oben angedeutet
(A28), die Zehn Schatze
eigentlich durch spirituelle
Ubung erworbene Stadien
der Vollkommenheit sind,
so sind die entsprechenden
Gegenstéande nur Reprasen-
tanten (gon) dieser Stadien.
(b) Die Drei Schatze sind
hingegen magische Gegen-
stande, die (auch ohne spi-
rituelle Ubung?) die Potenz
der Zehn Schétze enthalten.

Diese komplizierte Kon-
struktion stellt wohl auch
ein Modell des idealen Ver-
héltnisses zwischen Tenno
und Yoshida Priester aus
der Sicht Kanetomos dar
(siehe dazu Kap. 6).

NB: Man beachte, da3 Tei-
le der Formel mujo reiho
shinto kaji in die Erldute-
rung (b) eingewoben sind

*" Gon—jitsu, auch mit ,,vorlaufig-wahrhaftig“, etc. zu (ibersetzen, entspricht der
buddhistischen Doktrin, dafl Mittel von relativer Glltigkeit (upaya) nétig sind, um die

Menschen zur absoluten Wahrheit zu fiihren.
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schaft (zogyo) erméchtigen und die man (c)
himorogi no iwasaka *® nennt. Das sind die
Unubertrefflichen Geist-Schatze. Daher die
Formel:

Erfullung, Entsprechung und Vollendung
der Zehn Schétze

ergeben zusammen die Drei Schétze; die
ersten zehn, die letzten drei.

Sie sind himorogi, sie sind die UnUbertreff-
lichen Geist-Schétze (mujo reiho).

Wie kann man [die Existenz] der Unibertreff-
lichen Geist-Schétze nachweisen?

Es sind dies die Geist-Siegel (reishi 52%2), die
innerhalb des Einen und Einzigen Shinto
weitergegeben werden. Im zweiten Band des
Nihon shoki tber das Gotterzeitalter heif3t es
dazu:

Ame-no-koyane-no-mikoto  ist der  Urheber
(sogen!) der Feiern fur die Gotter. Takami-musubi-
no-mikoto sprach: ,Ich will nun himorogi und
iwasaka errichten, um so meinen Enkel zu feiern.
Ihr aber, Ame-no-koyane-no-mikoto und Ama-tsu-
futodama-no-mikoto, sollt himorogi nehmen und
hinunter in das Land-inmitten-der-Schilfgurtel
[(Japan)] bringen.* (Ende des Zitats)*

Dieses himorogi ist das Erbstick, das die
Nachkommen von Ame-no-koyane-no-miko-
to in direkter, ungebrochener Linie Ubertragen
bekommen haben.

(vgl. A28; A49-51).

(c) Kanetomo definiert den
rétselhaften mythologi-
schen Begriff himorogi no
iwasaka kurzerhand als
Sammelbezeichnung  flr
die Schatze der Amaterasu.
Dies wird in der néchsten
Antwort noch einmal aus-
driicklich betont.

Reishi ist ein Terminus, der
fur gewohnlich die Thron-
insignien bezeichnet. Hier
also wohl die materiell ex-
istierende Form der Zehn
Schatze im ,,Inneren Platz",
sprich die Heiligtimer des
Saijosho.

Das Nihongi-Zitat begrin-
det den traditionellen Fih-
rungsanspruch der Priester-
familie Nakatomi (und da-
mit auch der Urabe - s.
AT1), die sowohl ihr Amt
als auch ihre Herkunft von
Ame-no-koyane herleitet.
Kanetomo baut diesen An-
spruch hier allerdings in

*8 Uber die urspriingliche Bedeutung dieses mythologischen Begriffspaares a8t
sich nur spekulieren. lwasaka, Felsumgrenzung, bedeutet in den Mythen manchmal
den Sitz der Gotter oder allgemein Kultstatte. Himorogi ist heute die Bezeichnung
fir temporare Kultstéatten, die meist nur von vier Staben und einem Seil umgeben
sind und in deren Mitte ein Sakaki-Zweig steht. In den Mythen taucht der Begriff
allerdings in der Episode von der Herabkunft des Himmlischen Enkels auf (s. das.
Nihongi-Zitat in A34) und macht in der modernen Bedeutung nicht allzuviel Sinn (s.

Aston: 81-82, Anm. 9; Naumann 1988: 101-102).
“ NKBT 65: 152, Aston: 81-82.
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einem bis dato unbekannten
Male aus.

Ende der Erlauterungen zum Ausdruck mujo reiho, Anfang der Erlauterungen zu
shinto. Wie schon in F1 leitet die Frage nach ,,shinto" einen neuen umfassenden
Themenkomplex ein.

3. Triadische Konzeptionen in der Yuiltsu-Lehre
3.0. Vorbemerkung: shinté als Synonym fur
gottliches Wirken

Was gibt es Genaueres Uber shinto zu sagen? | (...mujo reiho shinto kaji)

Diese Frage laRt sich auf zweifache Weise be- | In keiner dieser Bedeutun-
antworten. Als erstes werden wir die beiden | gen erscheint der Begriff
Zeichen shin ## und 6 1 erklaren; als zwei- | shinto im Sinn von ,Leh-
tes werden wir ,,Essenz* (Korper), ,,Funktion® | e wie er in den einleiten-

und ,,Form* von shinto erklaren. de“d Passagen  verwendet
wurae.

Die Aussage, das Kapitel ,,shinto" bestehe aus finf Unterabschnitten (s.0. A24),
1Rt sich rechtfertigen, wenn man die in A35 erwéhnten ,,Bedeutungen® zusam-
men zahlt. Allerdings lassen sich die mit diesen Bedeutungen verbunden Unterab-
schnitte in der Folge nicht eindeutig von einander abgrenzen. Nach meiner Inter-
pretation reichen die hier angesprochenen Themen bis zum Ende von Abschnitt 3
(AB3).

Was ist die Bedeutung der beiden Zeichen?

Shin, das ist der Urgeist (reiso 52 7<) aller | ,.Shinto* als weiteres Syno-
Dinge in Himmel und Erde. Deshalb heift | nym fir gottiche Urkraft,
shin auch ,das durch Yin und Yang nicht | die einen doppelten Aspekt

Festgelegte”.*® besitzt:
Ursubstanz, die alle Mate-

rie durchdringt,
Handlungsmuster  (Tao),

To, der Weg, ist der Ursprung aller Tatigkei-
ten. Deshalb hei8t es auch, dal3 6 nicht der
gewdhnliche Weg sei.” Folglich gibt es we-

%0 Nach dem Yijing. Siehe oben, A6, Anm. 13.

LGN 2 1 =39, Zitat des ersten Satzes des Daodejing (i Al 3& 3F 4 3#),
der in klassischen westlichen Ubersetzungen anders interpretiert wird als bei Kane-
tomo: ,,Der SINN, der sich aussprechen I&Rt, ist nicht der ewige SINN*“ (Wilhelm
1996: 41). Man beachte die unterschiedliche Deutung des Zeichens % : ,,gew6hn-
lich“, bzw. ,,ewig*.
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der in der Sphare des Leblosen (kikai) oder | das allem Handeln zugrun-
des Belebten (shokai), noch des Beseelten | de liegt.

(ushin) oder Unbeseelten (mushin), noch des | ..Shinto* bedeutet nach die-
Substanzhaften (uki) oder Substanzlosen | ser Definition also in etwa:

(muki) etwas, was nicht skintd ware. Daher | Handlungs-und Seinsweise
die Formel: des Géttlichen.

Shin (Gott), das ist das Herz (shin :[»)) aller
Dinge.

76, das ist die Quelle aller Taten.
Belebtes und Unbelebtes aller Drei Welten
Ist letztlich einzig shin-zo.

Was sind ,,Essenz* (Korper), ,,Funktion“ und
Form* [von shinto]? *

Formal zielt diese Frage noch immer auf die Bedeutung von shinto in der Formel
mujo reiho shinto kaji ab. Zugleich beginnt hier die Erlauterung der Innersten
Lehre des Shinto und zwar in Form einer Reihe von Transformationen triadischer
Konzeptionen. Dabei wird jedoch immer betont, dal diese Lehre sich organisch
aus dem einen Wesen der urspriinglichen Gottheit ergibt. Die in F37 angesproche-
ne Triade Essenz/ Funktion/ Form tritt im Verlauf dieses Abschnitts bald hinter
die Triade Himmel/ Erde/ Mensch zur(ick.

»Shin-z6* wird im dbrigen auch in jenem Shinto taii, das der Yoshida Shinto
Urabe Kanenao zuschreibt, auf &hnliche Weise erklart: ,,Das Géttliche (shin), das
sind nicht die gewohnlichen kami (tsune no kami), sondern jene kami, die Himmel
und Erde vorausgingen. Weg, das ist nicht der gewohnliche Weg, sondern der Weg,
der Himmel und Erde vorausgeht.” (ST 7/8: 3)

%2 Diese drei Begriffe bilden eine triadische Einheit, die im Buddhismus unter dem
Uberbegriff sandai =k (die Drei GroRen) bekannt ist. Nach dem Daijo kishin-ron
handelt es sich dabei um Drei unterschiedliche Ausdrucks- oder Zustandsformen der
Realitat/ Wahrheit:

1. Taidai {4k (Essenz): Das Wahre, Ewige, Absolute.

2. Sodai FH°K (Form): Manifeste Phanomene, sichtbare Form von taidai.

3. Yadai F°K (Funktion): Aktiver, funktionaler Aspekt von taidai. Verantwort-
lich fir das Streben nach Erleuchtung. (Nach JEBD: 278)

Es besteht jedoch keine Verbindlkeit bezlglich dieser Definition. Im Shingon Buddhis-
mus — und, wie wir sehen werden, auch bei Kanetomo — werden die sandai mit einer
Triade aus dem liturgischen Bereich, den Drei Geheimnissen des Leibes, Wortes und
Geistes (sanmitsu), verbunden.
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»Essenz®, das sind die Drei Uranféange (san-
gen);> ,,Funktion®, das sind die Drei Wunder
(sanmyo, —1b); ,Form“ das sind die Drei
Taten (sangyo —17).

3.1.

Was sind die Drei Uranfange?

Shinto, das ist der Uranfang des Himmels, der
Uranfang der Erde, der Uranfang des Men-
schen. Daher bezeichnet man [shinto] als die
Drei Uranfénge.

Was sind die Drei Wunder?

Shinto, das sind die Wunder des Himmels, die
Wunder der Erde, die Wunder des Menschen.
Daher bezeichnet man [shinto] als die Drei
Wunder. Man spricht auch von den Drei
Bereichen (sanbu).

Symptomatisch  fur diese
und weitere Traden: Die ein-
zelnen Elemente stehen nicht
gleichwertig neben einander,
sondern die Elemente 2 und
3 sind eigentlich nur Aspekte
des Elements 1.

Die Drei Uranfange und die Dreil Wunder

Shinto = das, woraus Him-
mel, Erde und Mensch ent-
standen sind.

Himmel, Erde, Mensch =
Gotter, die diesen Berei-
chen innewohnen, also
Himmelsgotter, irdische
Gotter, menschliche Gotter.

Shinto = die mysteridsen
Eigenschaften oder Kréfte,
die Himmel, Erde, Mensch
zugesprochen werden.

Dall anstelle von ,Drei
Wundern“ auch von ,,Drei
Bereichen* gesprochen
werden kann, schafft neue
Assoziationspotentiale. Ein
Beispiel fir den ,labyrin-
thischen Stil“ des MY.

> Im Gegensatz zum Deutschen gestattet das Japanische zweierlei Interpretatio-
nen dieses Begriffs: als Drei Uranfange oder als den Uranfang der Drei [Daseinsfor-
men]. Beide Interpretationsmdglichkeiten sind daher zu bedenken. Demnach ist
shinto einerseits der ,,Uranfang der Drei“, also die Basis von Himmel, Erde und
Mensch, andererseits ist er die ,,Drei Uranfange“, also identisch mit Himmel, Erde
und Mensch, welche den Beginn allen Lebens ermoglichen. Ahnliches gilt auch fir
die beiden anderen Begriffe. Je nach Kontext herrscht einmal die eine, einmal die
andere Bedeutung vor, daher wurden auch manchmal Ubersetzungen wie ,der

Uranfang der Drei* gewéhit.
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Der formalen Argumentationsstruktur dieses Abschnitts entsprechend wiirde man
hier die Frage nach den ,,Drei Taten“, dem sichtbaren Aspekt (sodai) von shinta,
erwarten. Diese Frage wird aber erst in F53 angeschnitten. Statt dessen ein
langerer Exkurs zum Verhaltnis ,,Drei Uranfange* und ,,Drei Wunder”.

3.1.1. Die Wunder von Himmel,

Was sind die Drei Bereiche?

(a) Die Wunder des Himmels nennt man den
Bereich der Gottlichen Verwandlungen (shin-
pen #25)>* die Wunder der Erde nennt man
den Bereich der Gottlichen Durchdringungen
(jinza #16); die Wunder des Menschen nennt
man den Bereich der Gottlichen Kréfte
(shinriki # /7).

(b) Weiters spricht man vom Wunder-Altar
der Drei Bereiche (sanbu no myadan).

Wie konnte man den Begriff ,,Wunder-Altar
der Drei Bereiche* erklaren?

Aus dem Himmel entsteht der Wunder-Altar
der Gottlichen Verwandlungen, aus der Erde
entsteht der Wunder-Altar der Gottlichen
Durchdringungen, aus dem Menschen ent-
steht der Wunder-Altar der Gottlichen Kréfte.

Was aber ist der ,Wunder-Altar von den
Neun Bereichen der Drei Daseinsformen®
(sansai kyiitbu no myaodan)?

Die Gottlichen Verwandlungen des Himmels
sind ausgestattet mit den beiden Wundern
Durchdringung und Kraft. Die Gottlichen

Erde und Mensch

(a) Die Drei Wunder sind
also drei Kategorien von
mysteridsen, gottlichen
Phanomenen, die aber, wie
wir noch sehen werden,
nicht immer scharf wvon
einander getrennt werden
kénnen (vgl. A43-45).

(b) Der Terminus schafft
eine assoziative Verbin-
dung zu den drei Altarty-
pen des Yoshida Shinto
(vgl. Kap. 5).

Der Originaltext 1Rt offen,
ob letztlich der Himmel
selbst der Altar ist, oder ob
ein realer Gegenstand ge-
meint ist.

Ein neuer, assiziatonstrach-
tiger Ausdruck, dessen
konkreter Sinngehalt mehr-
deutig bleibt.

Jeder Daseinsform ent-
spricht eine Kategorie von
Wundern, jede verfugt je-

> Vgl. den modern-japanischen Ausdruck shinpen fushigi fir eine auRer-

gewohnliche Verénderung.

> Die Termini ,,Verwandlung“ (hen %) und ,,Durchdringung® (zsiz i) tauchen
besonders im Yijing héufig als spirituelle Krafte auf (Takao 1993: 144-145). Man
wird aber auch an buddhistische Konzepte wie etwa die rokujinzii, die sechs iberna-
tirlichen Féahigkeiten eines Buddha oder Bodhisattva erinnert (s. z.B. Inagaki: 252).
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Durchdringungen der Erde sind ausgestattet
mit den beiden Wundern Verwandlung und
Kraft. Die Gottlichen Krafte des Menschen
sind ausgestattet mit den beiden Wundern
Verwandlung und Durchdringung. Daher die
Formel:

Die Drei Uranfange sind Himmel, Erde und
Mensch.

Die Drei Wunder sind
Durchdringung und Kraft.

Wandlung,

Die Drei Daseinsformen sind jeweils mit
[allen] Drei [Wundern] ausgestattet.

Deshalb spricht man vom Wunder-Altar
der Neun Bereiche.

Dem Himmel entspricht also Géttliche Ver-
wandlung, der Erde Gottliche Durchdringung,
dem Menschen Gottliche Kraft. Jeder [Uran-
fang] legt eine eigene Sphére fest, ndmlich die
Drei Daseinsformen. Also sagt [die obige
Formel]: ,,.Die Drei Daseinsformen sind je-
weils mit [allen] Drei [Wundern] ausgestattet.
Deshalb spricht man vom Wunder-Altar der
Neun Bereiche.” Was aber versteht man
[konkret] darunter?

Das ist eine schwierige Frage. Jedoch: das
Wesentliche °" des Himmels, das sind die
Gattlichen Verwandlungen. Kommt man nun
auf die Drei Bereiche zu sprechen, mit denen
er ausgestattet ist, so entsprechen die Sonne,
der Mond und die Sternbilder den Gottlichen
Verwandlungen des Himmels. Seine Gottli-
chen Durchdringungen sind Kélte und Hitze,

doch auch Uber die beiden
anderen Kategorien. Daraus
ergeben sich neun Unter-
gruppen. Der ,Wunder-
Altar der Neun Bereiche*
umfalit also alle Drei Da-
seinsformen, sprich das ge-
samte Universum.

Andererseits kann im Prin-
zip auch jeder Yoshida
Altar als neunteiliger Wun-
der-Altar beschrieben wer-
den. Auf eine derartige,
sehr spezifische Bedeutung
weist jedenfalls A52 hin.

Die Frage nach dem kon-
kreten  Erscheinungshbild
der Neun Bereiche wir un-
bestimmt beantwortet: eine
»Schwierige Frage®.

Hier also tatsdchlich eine
etwas konkretere Aussage:
Der Himmel, (bzw. die
Himmlischen Gottheiten
oder eine entsprechende Ur-
gottheit) zeigt sich in Sonne,
Mond und Sternen. Er ist
verantwortlich fir Tempera-

% Okada Shoji (1992: 29) bringt den Ausdruck ,,Neunteiliger Altar“ mit der
neunteiligen Sogen Zeremonie in Zusammenhang (s. Kap. 6.2.2.).

> Eigentlich ,,die groBe Tugendkraft“ (daitoku). Auf die Gefahr hin, einige feine
Differenzierungen des Textes unter den Tisch zu kehren, habe ich der gréRReren
Klarheit wegen diesen und die beiden korrespondierenden Begriffe der folgenden

Antworten mit ,,das Wesentliche* Uibersetzt.
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Monatsanfang und -ende, Tag und Nacht.
Seine Gottlichen Krafte sind Blitz und Don-
ner, Wind und Regen.

Und was sind die Drei Bereiche der Erde?

Das Wesentliche > der Erde, das sind die
Gottlichen Durchdringungen. Kommt man
nun auf die Drei Bereiche zu sprechen, mit
denen sie ausgestattet ist, so entsprechen
Berge und Flisse, weite Ebenen, Buchten und
Meer den Kraften der Erde. lhre Gottlichen
Durchdringungen bestehen darin, dal Berge
und Stimpfe von Qi (Nebelddmpfen?) durch-
zogen sind, daB die Gezeiten zu- und abneh-
men, und dal} das Qi (Luft? Atem?) zu allen
Lebewesen befordert wird. ® lhre Géttlichen
Verwandlungen sind das Austreiben der
Zweige und Bléatter der Pflanzen, das Auf-
blihen der Bluten, das Reifen der Frucht.

Was sind die Drei Bereiche des Menschen?

Das Wesentliche ®* des Menschen, das ist die
Gottliche Kraft. Kommt man nun auf die Drei
Bereiche zu sprechen, mit denen er ausgestat-
tet ist, so sind die Gottlichen Kréfte des Men-
schen Verneigung (hai ), Opfer (kyo fit
und Midra (in F). Die Goéttlichen Durchdrin-
gungen, das sind Lesen, Rezitieren und Vor-
tragen Die Gottlichen Verwandlungen, das

tur und Zeit. Er Ubt Krafte
aus in Form von klimati-
schen Erscheinungen.®®

Hier lassen sich die Wun-
der, bzw. die funktionalen
Aspekte der Erde schwieri-
ger nachvollziehen: Wieso
wird beispielsweise Kraft
mit so gegenstandlichen
Dingen wie Bergen und
Flussen, etc. wiedergege-
ben? Vielleicht mifite man
ergadnzen: Die Krafte der
Berge und Flusse, also Vul-
kanausbriiche, etc.

Die Wunder des Menschen
sind also identisch mit den
sogenannten Drei Geheimen
Handlungen (sanmitsu) des
esoterischen  Buddhismus,
bzw. den drei Kategorien ri-
tuellen Handelns (s.a. A61).

NB: Aus dieser Stelle ergibt

*® Takao Yoshimasa interpretiert auf Grundlage dieser Stelle shinpen als Er-
scheinungsform, jinzi als normale Aktivitdt und shinriki als aulergewdhnliche
Aktivitat (Takao1993: 75). So bestechend diese Interpretation auf den ersten Blick
scheint, so wenig laRt sie sich auf die Bereiche Erde und Mensch anwenden.

* taike K, ,,das groRe Seil*; auch ,Hauptsache* (NKD 12: 540).

% Siehe auch Kanetomos Shinté taii (S. 296): Dort unterscheidet Kanetomo drei
Arten von Gottern. Der Erde zugeordnet sind sog. takushin (,,Boten-Gotter), die
mehr oder weniger passiv sind. Sie sind gefuhllos, befinden sich etwa in Pflanzen,
sind fir Wachstumsvorgange verantwortlich und eine ihrer Aufgaben besteht darin,
Qi zu den Lebewesen (banbutsu) zu transportieren (ST 7/8: 14).

® taitei KJIE, ,,die groRe Grundlage; auch ,,Hauptsache* (NKD 12: 597).
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sind Meditation, Visualisierung und Vorstel-
lung.

Innerhalb der Neun Altére gibt es doch noch
einmal jeweils drei Unterarten. Wenn dem so
ist, mufite man dreimal die Neun nehmen und
erhalt 27. Welche Unterteilungen lassen sich
in diesem Sinne aufstellen?

Zu diesem Punkt gibt es tatsdchlich noch ge-
nauere Einzelheiten. Nimmt man beispiels-
weise drei mal drei, so ergibt sich neun. Des-
halb unterteilt sich der Himmel in neun Him-
mel[spharen]; die Erde in neun Provinzen
(kyiishii);®? und bei den Menschen gibt es die
Neun Offnungen.®® Nimmt man neun mal drei
ergibt sich 27. Dies sind die 27 Sternbilder
des Himmels.®** Noch einmal mal drei genom-
men erhélt man 81. Zieht man davon die
Neun Palaste des Himmels® ab, ergibt sich
72. Dies sind die 72 Klimaperioden (ko). Zu-
sammen ergeben sie ein Jahr. Dem Menschen
folgen 72 kami wie sein Schatten. All dies ge-
hort zum ,,Shinto der Neun Bereiche der Drei
Daseinsformen®.

Somit gibt es auf dem Weg des Himmels,
dem Weg der Erde und dem Weg der Men-
schen nichts, was nicht skinto wére?

sich die interessante Schlufl3-
folgerung, dal? die wesentli-
che Stérke des Menschen im
Vollzug ritueller Handlun-
gen liegt, wahrend Rede und
Gedanke untergeordnet sind.

Einem abendlandisch phi-
losophischen Diskurs ange-
palt konnte man diese Pas-
sage so zusammenfassen:
In der Ontogenese des Uni-
versums gibt es u.a. eine
generative Struktur, die tri-
adisch ist. Alle Phdnomene,
die sich in Kategorien von
drei oder einem Vielfachen
von drei unterteilen lassen,
verdanken ihre Entstehung
dieser triadischen Struktur.

Erinnere A36: Shinto ist
Seins- und Handlungsweise
der Gotter, bzw. géttlich
bewirktes Geschehen.

%2 Vgl. die Neunteilung des chinesischen Reiches im Altertum.

%32 Ohren, 2 Augen, 2 Nasenldcher, Mund, After, Geschlechtsorgan. Wiederum

ein taoistischer Begriff.

* An sich gibt es traditionellerweise 28, 7 in jeder Richtung.

65 =
=

Shinto Verwendung findet (s. S. 174, Anm. 22).

. Begriff aus dem Orakelwesen, der auch in den Zeremonien des Yoshida
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Wére im Himmel nicht shinto, gébe es nicht | Diese Passage, eine Art
die Drei Lichter (Sonne, Mond, Sterne) und | Glaubensbekenntnis  des
nicht die Vier [Jahres]zeiten. Ware in der Er- | Yoshida Shinto, wird unten
de nicht shinto, gabe es nicht die Fiinf Phasen | (A75) noch einmal zitiert.
und nicht die Myriaden von Lebewesen. Wére
im Menschen nicht shinto, gabe es weder das
Eine Leben — 43 noch seine zahllosen
Formen (banpo J31k).

Daher die Formel:

Der Grolle Urgott (Taigen-shin) befahl,
dal’ im Himmel shinto sei:

Daher die Drei Lichter
und die Vier Zeiten.

Dal? auf der Erde shinto sei:

Daher die FUnf Phasen
und alle Lebewesen.

DaR im Menschen shinto sei:

Daher die Finf Elemente 7. k%
und die Sechs Sinne.®’

Hier endet die Erklarung der ,,Drei Wunder* von Himmel, Erde und Mensch, die
in A37 als der funktionale Aspekt (v ) der Drei Daseinsformen charakterisiert
wurden. Der nun folgende Abschnitt wirkt ein wenig wie ein Einschub, der an-
derswo keinen Platz fand, dient aber wohl auch dazu, das Thema ,,Finf Phasen*
erstmals anklingen zu lassen.

NB: Shinto erhalt im folgenden Abschnitt die Bedeutung von ,religiése Ubung*
oder ,,Ritual*. Desgleichen kaji.

3.1.2. Exkurs: Die Achtzehn shinto

Was versteht man unter den ,achtzehn | Vgl. die ,Abfolge der
shinto”? Achtzehn Shinto* (5.0.).

Im Himmel gibt es sechs shinto, auf der Erde | Kanetomo versucht hier,

% Godai — nach buddhistischer Vorstellung Grundlage der Materie, ndmlich:
Erde, Wasser, Feuer, Wind und Raum.

% Rokkon 7<R, Synonym fiir rokushoku /<, die Sechs Sinne - Sehen, Horen,
Riechen, Schmecken, Fuhlen, Bewuftsein.
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gibt es sechs shinto, im Menschen gibt es
sechs shinto. Zusammen sind dies die acht-
zehn shinto.

Was sind die sechs shinto des Himmels?

Im Himmel gibt es den shinto des Erfilltseins
mit dem Ur-Qi (genki enman). Zusammen mit
den Funf Phasen (gogyo) des Himmels ergibt
dies die sechs shinto [des Himmels].

Was sind die sechs shinto der Erde?

Auf Erden gibt es den skinto der Ubereinstim-
mung mit dem Einen Geist (ichirei kanno).
Zusammen mit den Funf Phasen der Erde er-
gibt dies die sechs shinto [der Erde].

Was sind die sechs shinto des Menschen?

Im Menschen gibt es den shinto des Vollkom-
menen Lebens (seimei jojiz). Zusammen mit
den FUnf Phasen des Menschen ergibt dies die
Sechs Shinto [des Menschen].

Daher die Formel:

Das Erfilltsein mit dem Ur-Qi ist das kaji
der Gottlichen Wandlung.

Es kommt zu den funf des Himmels dazu
und ergibt sechs shinto.

dieser dem esoterischen
Buddhismus entlehnten Be-
zeichnung eine eigenstan-
dige Deutung zu geben.®®

Er bedient sich dabei be-
reits angeklungener taois-

tisch konnotierter Termini
(s. A28 und A33), die die

Totalitat, die Harmonie und
die Ordnung des Kosmos
implizieren:

> genki, die Ursubstanz,
bzw. das Ur-Qi, ist ja
auch der Zustand, in den
alles Leben einmal zu-
rickkehren wird;

> ichirei, der Eine Geist,
ist ein Synonym flr den

Schopfergott, bzw. die
verg6ttlichte Form von
genki;

> und seimei ist wtl.der
Auftrag, der der Lebens-
natur innewohnt, also die
durch die  kosmische
Ordnung festgelegte ide-
ale Lebensfiihrung. Auf-
grund einer solchen Le-
bensfiihrung meinten die
Taoisten auf raschestem
Wege wieder in den seli-
gen Urzustand zuriick-

%8 Schon Kubota Osamu weist auf eine Schrift Kanetomos namens Jihachi

shinto hin (Kubota 1959: 431), aus der die Bezilige des Begriffs ,,achtzehn shinto* zu

den ,,Achtzehn Wegen* (jizhachi do) des esoterischen Buddhismus unzweifelhaft
hervorgehen. Die Achtzehn Wege sind vorbereitende Exerzitien, die ein Shingon
Monch durchlaufen muB, bevor er sich einer Initiation unterziehen darf (MD: 888-
889). Demura Katsuaki unterstreicht aber noch einen anderen Bezug, namlich zu den
sogenannten achtzehn Sinnesbereichen (jiihachi-kai = die Sechs Sinne + deren
Organe + deren Wahrnehmungsobjekte, s. NKD 10: 294); aus der erwéhnten Schrift
Juhachi shinto zitiert er u.a. den Satz: ,,Also sind es die Bereiche der sechs Sinnesor-
gane (rokkon), der sechs Sinne (rokushiki) und der sechs Wahrnehmungsfelder
(rokkai) der verschiedenen Gotter, welche man die achtzehn shinto nennt” (Demura
1996: 70). Auch Takao Yoshimasa (1993: 203) schlief3t sich der Ansicht an, daf die
achtzehn shinto mit den drei mal sechs Sinnen in Verbindung stehen.
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Die Ubereinstimmung mit dem Einen Geist
ist das kaji der Gottlichen Wirkungen.

Es kommt zu den Fiunf der Erde dazu und
ergibt sechs shinto.

Die Vollkommenheit des Lebens ist das
kaji der Gottlichen Kréfte.

Es kommt zu den Finf des Menschen dazu
und ergibt sechs shinto.

Der Eine und Einzige Shinto, dem die
achtzehn [shinto] der Drei Uranfange
[angehdren],

Ist der Shinto vom Gesetz des Herzens .[»
E443E, der alle Taten [regiert].

Wenn man nun eine triviale, alltagliche Ver-
neigung vor den Gottern vollzieht, dabei aber
den Wunder-Altar der Drei und der Neun Be-
reiche und die Achtzehn Shinté nicht bertick-
sichtigt, so wird das wohl nicht im Sinne der
Gotter (shinryo) sein?

Jede Feier fur die kami setzt die Drei Altére
und die Achtzehn Shinto voraus. Um wieviel
mehr die Verbeugung vor den Gottlichen
Schatzen.

kehren zu kdnnen.

Erfulltsein mit Ursubstanz,
in  Ubereinstimmung  sein
mit dem Einen Geist und
Vervollkommnung des Le-
bensauftrags sind offenbar
Grundeigenschaften der
Gottheiten von Himmel,
Erde und Mensch. ®° DaR
diese Eigenschaften aber
kurzerhand mit den Finf
Phasen kombiniert und zu
dreimal sechs shinso erklart
werden, wirkt doch etwas
zu konstruiert.

Was unter den shinto der
Flnf Phasen zu verstehen
ist, wird in A56 genauer
besprochen.

Die oben besprochenen
Termini erhalten durch die-
sen Satz plotzlich einen
sehr konkreten Inhalt: Sie
sind offenbar unverzicht-
bare Bestandteile eines
wirkungsvollen  shintoisti-
schen Ritus.

Obwohl die in A35 prognostizierte Besprechung des Terminus skinté noch nicht
ganz zu Ende ist (der Terminus sangyo, die ,,Drei Taten“ von shinto, wurde noch
nicht erwéhnt), wird nun der Terminus kaji — der letzte Begriff in der Formel mujo

reiho shinto kaji — vorgezogen.

% Die Zuordnung genki - Himmel, ichirei - Erde, seimei - Mensch findet sich
schon im Jinno jitsuroku des Watarai Shinto (Kubota 1959: 432).
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3.2.
3.2.1.

In der folgenden Antwort erwarten wir [eine
Erorterung] der Drei Taten (sangyo). Zuvor
[aber die Frage:] Was versteht man unter kaji-
Kraft?"

(2) Kaji ist ein Wort der Gottersprache. Im
Gotterzeitalter  traten  Takemi-kazuchi-no-
kami und Iwai-nushi-no-kami als Boten der
Gotter des Himmels zum ersten Mal den Ab-
stieg in die unteren Welten an und verjagten
und unterwarfen alle bdsen Geister (akuma).
Danach stieg der Himmlische Enkel auf die
Erde herab. Deshalb werden die Schreine
(suijaku) dieser beiden Gotter heute Kashi-
ma’ und Kachitori 55z (,,siegen, ,halten®),
oder auch Kajitori #&Ht (,,Ruder”, ,halten®)
genannt. Dies war somit die Entstehung der
geheimen Kunst, von hier aus das Jenseits zu
dirigieren (koko ni oite kashiko o osamuru).

(b) So lieR Kaiserin Jinga, als sie fremdes
Land eroberte, Schiffe Uber das weite Meer
schwimmen. Damals wurde auf einen Orakel-
spruch der Goétter hin zum ersten Mal ein
Steuerruder hergestellt. Damit konnten die
Schiffe plotzlich segeln, wohin sie wollten.
Als man [die Ruder] kaji nannte, griff man
auf die wohlklingenden Namen dieser beiden
Gotter zuriick. So entstand dieses Wort.

(c) [Dieses Ruder] ist mehr als nur ein Ding,
es besitzt die Eigenschaften des sangen kaji
[Ritus]. Wenn man es beispielsweise mit den

70 Zur Erinnerung das ,,Inhaltsverzeichnis“ aus A24:

Ritueller Vollzug und Kaji-Kraft
Kaji und die Dreil Taten

(@ Etymologische Erkla-
rung: Kaji wird mit den
Gotterboten  Takemi-ka-
zuchi und Iwai-nushi in
Verbindung gebracht, die
nicht nur die Hauptgott-
heiten der Schreine Kajima
und Katori sind, sondern
traditionellerweise auch im
Yoshida Schrein verehrt
werden. Kaji wird definiert
als die Kunst, das Jenseits
zu dirigieren, also die
Kunst des Priesters. Dies ist
laut Kanetomo die ur-
springliche Bedeutung

(b) Kaji — ein Mittel, an das
Ziel seiner Winsche zu ge-
langen; als solches wird der
Begriff auch auf die Erfin-
dung des Steuerruders an-
gewendet.

(c) Kaji (Ritus) dient als
Mittel, um spirituelle Kréaf-
te (Wunder) freizusetzen,
ebenso wie kaji (Ruder) ein
Mittel der Steuerung eines
Schiffes ist.

Den Drei Wundern entspre-

Kaji-Kraft (Unter diesem [Stichwort] besprechen wir die Bedeutungen der
,,Drei Wunder® und der ,,Drei Taten®, dabei klaren wir auch die ,,Dreierlei
[Schétze des Leibes]”, die ,,Finf Phasen“ und die ,,Funf Elemente®.)

! In Kanetomos Schreibung: MDY — , hinzufiigen®, , vier*, ,,Ddmonen*.
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Hénden ergreift, so ist dies der sichtbare Aus-
druck (so #H) fir das kaji der Géttlichen
Kraft. Bewegt man das Ruder, so ist dies der
sichtbare Ausdruck fiir das kaji der Gottlichen
Durchdringung. Andert man nun mit Hilfe
dieser beiden kaji-Kréfte die Richtung und
wendet sich dem gewdinschten Ort zu, so ist
dies der sichtbare Ausdruck fur das kaji der
Gottlichen Verwandlung.

(d) Die beiden ersten kaji-Kréfte, das ist das
Heck des Schiffes. Es ist der gottliche Altar,
auf dem die religiose Ubung (hogyo) zur Er-
fullung (joju) gelangt. Seinem Willen (Her-
zen, kokoro) entsprechend voran zu kommen,
das ist wie der Bug des Schiffes; [kaji] ist
demnach eine gottliche Handlung, [genannt]
die Drei Taten der Drei Wunder (sanmyo
sangyo = —=17).

Was die Buddha-Kinder ,kaji* nennen, ist
wohl das gleiche wie die Bezeichnung des
Shinto. Dies ist eines der vielen Beispiele fr
Worte, die in allen drei Landern verwendet
werden.

(e) Was [den eben genannten Begriff] ,,die
Drei Taten der Drei Wunder* betrifft, so be-
zeichnen wir die Himmlischen Wunder-Taten
(K#517) als Gottliche Verwandlung, die Irdi-
schen Wunder-Taten als Gottliche Durch-
dringung und die Menschlichen Wunder-Ta-
ten als die Gottliche Kraft.

Daher die Formel:

Die Drei Taten von Himmel, Erde und
Mensch

Sind die Drei Wunder von Verwandlung,
Durchdringung und Kraft.

chend gibt es drei Arten
von kaji:

1) kaji der Gottl. Kraft,
entspricht dem Ergreifen;

2.) kaji der Gottl. Durch-
dringung, entspricht dem
Bewegen;

3.) kaji der Gattl. Verwand-
lung, entspricht dem Len-
ken vermittels kaji.

In diesem allegorischen
Bild wird ein weiteres Mal
deutlich, dal} die drei Be-
standteile einer Triade oft
nicht gleichwertig neben
einander stehen, sondern
dalR z.B. zwei im Dienste
eines (bergeordneten ste-
hen. Hier: 3.) gibt die Rich-
tung an, 1.) und 2.) setzen
den Befehl um.

(d) Daher laBt sich die
triadische  Struktur ohne
weiteres in eine biploare —
Bug/ Heck - transformie-
ren. Bug und Heck stehen
fir die beiden Pole Vollzug
des Rituals und Ergebnis
des Rituals. Ritueller Voll-
zug heillt hier zun&chst
,Drei Taten der Drei Wun-
der“. Damit ist zu guter
Letzt das Thema ,,Drei Ta-
ten* angesprochen. Das Zei-
chen 17 ist hier in seiner
spezifischen Bedeutung ,,re-
ligiése Ubung* zu verstehen.

(e) Es ist etwas seltsam,
dalR Verwandlung, Durch-
dringung und Kraft, die
doch zuvor mit den Drei
Wundern gleichgesetzt
wurden, nun mit den Drei
Taten, bzw. den ,,Drei Ta-
ten der Drei Wunder*
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Demnach kann man ohne Zuhilfenahme der
Drei Wunder der Drei Taten wohl weder
eigene noch andere Wiinsche? erfiillen?

So ist es. Die Drei Wunder, das sind die gott-
lichen Wunder der Drei Uranféange. Die Drei
Taten, das ist die religiose Praxis (hogyo 1%
17) der Drei Wunder. Mit Hilfe ihrer Kraft er-
flllen sich eigene und andere Wunsche. Das
nennt man die kaji-Kraft der Wunder-Taten
der Drei Uranfange —Jcibf7DINERS].

Daher die Formel:

Die Himmels-Wunder-Ubungen sind
kaji der Gottlichen Verwandlung.

Die Erden-Wunder-Ubungen sind
kaji der Gottlichen Durchdringung.

Die Menschen-Wunder-Ubungen sind
kaji der Gottlichen Kraft.

Dies ist die Erflllung der Wische fir sich
und flr die anderen.
Schatze

3.2.2. Exkurs: Drei

Was sind in diesem Zusammenhang die kaji
der Drei Schitze des Leibes”.

Erstens, Langes Leben; zweitens, Gesundheit;
drittens, Wohlstand und Glick: Das sind die
Drei Schatze des Leibes. Eins und zwei sind
die leibesinneren Schéatze. Drei ist ein leibes-
aulerer Schatz. Lebensdauer steht an erster

gleichzusetzen sind. Ergan-
zend allerdings A54.

In dieser Antwort wird das
zuvor Gesagte nun definitiv
zusammengefal3t. ,, Tat“ in
,Drei  Taten*“ ist also
Ubung oder Ritual; in &hn-
lichem Sinne wird auch
kaji verwendet. ,Wunder*
in ,,Drei Wunder® ist spiri-
tuelle Kraft, die aus der re-
ligiosen Ubung entsteht;
synonym wird auch der
Begriff  kaji-Kraft  ver-
wendet.

Entsprechend der Triade
Himmel, Erde, Mensch wer-
den Rituale und spirituelle
Krafte (zumindest dem the-
oretischen Schema nach) in
drei Kategorien unterteilt.

des Leibes

In diesem Absatz trifft man
erstmals auf handfeste Le-
bensweisheiten. Kanetomo
mdchte damit vielleicht un-
terstreichen, dal die Kkaji

"2 Ji-ta no shogan — vielleicht auch als Wiinsche fiir das persénliche und das all-

gemeine Wohl zu verstehen.

3 Zuishin sanbo kaji. Sanbo, ,drei Schatze* kann je nach religiser Tradition
(Buddhismus, Konfuzianismus, Taoismus) verschieden ausgelegt werden. Aufgrund der
folgenden Erklarung handelt es sich hier mdglicherweise um ein Konzept aus der

Volksreligion (NST 19: 227, Anm.).
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Stelle, weil erst das Leben da sein muf3, um
die Krankheit zu heilen und das Leben be-
wahrt werden muf}, um nach Reichtum zu
verlangen. Deshalb steht Langes Leben an
erster Stelle.

Gesundheit steht an zweiter Stelle, denn wer
krank wird, flrchtet um sein Leben, und wer
schwer krank ist, vergif3t auf den Reichtum.
Deshalb steht Gesundheit an zweiter Stelle.

Gluck steht an dritter Stelle, denn das Leben
ist Wurzel und Stamm (konpon) des Leibes.
Die Krankheiten (!) sind die Zweige und Blé&t-
ter, das Glick ist Bliten und Friuchte. Deshalb
steht Glick an dritter Stelle.

Das Daichi doron " sagt:

Unter allen Schatzen ist das Leben des Menschen
der erste. Der Mensch strebe nach Guitern um des
Lebens willen, nicht aber nach Leben um der Giter

willen.” (Ende des Zitats.)

Bliten und Frichte sind Produkte der Zweige
und Blatter. Zweige und Blatter sind das
Werk von Wurzel und Stamm. Wurzel und
Stamm sind Geschopfe des Einen Geistes.
Der Eine Geist ist die kaji-Kraft, die den
Wunder-Taten der Drei Uranfange (sangen
myogyo) [innewohnt]. Daher die Formel:

Innerhalb des Leibes sind zwei Schatze,
auflerhalb ein Schatz.

Was [unsere Erleuchtung] behindert,
kommt einher mit Leben und Krankheit.

Riten des Yuiitsu Shinto
sehr wohl auf praktische
Anwendung  ausgerichtet
sind und irdische Ziele —im
Gegensatz zum Buddhis-
mus — nicht verschamt hint-
anstellen.

Ouverture der Baum-Meta-
pher, die weiter unten
(A64) noch einmal ange-
sprochen wird.

Lebenslange, Gesundheit
und Glick sind jedenfalls
abhéngig vom Einen Geist,
oder vielleicht besser von
seiner Kraft, die wiederum
als kaji Kraft bezeichnet
werden kann. Daher kann
man die Drei Schatze durch
kaji, also durch Rituale

" Maha prajiia paramita sastra. Hier als Naikyé no dairon (GroBes Sastra der

Inneren Lehre = Buddhismus) bezeichnet.

> Daichi doron 13, T 25: 155 (vgl. NST 19: 227, Anm.).

"® Mantan no shoge — wtl.: die unzahligen Hindernisse. Shage ist ein buddhisti-
scher Terminus und bezieht sich v.a. auf Hindernisse auf dem Weg zur Erleuchtung —
im Speziellen: dem Buddhismus zuwiderhandeln; Ich-Bezogenheit; Furcht vor Leid;

dem Heil aller keine Beachtung schenken (MD: 729).
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Was wir besitzen oder nicht besitzen (zehi),
folgt der Verteilung des Glucks.

Die drei Schéatze des Leibes, sie hdngen ab
von den Wunder-Taten der Drei Uranfange.

Sie zu gewinnen ist kaji-Kraft [dieser Ta-
ten], sie zu verlieren ist kaji-Kraft.

erlangen.

An dieser Stelle konnte man das Ende der Ausflihrungen bezlglich shinto und
ebenso bezuglich mujo reiho shinto kaji erwarten. Alle entsprechenden Unter-
stichworte sind erwdhnt und einigermalen systematisch erklart worden. Kanetomo
flihlt sich allerdings gedréngt, auch das Konzept der Finf Phasen in sein kosmo-

gonisch-rituelles Schema einzubauen:

3.3.

Was aber bezeichnet der Ausdruck ,,die Dreli
Taten“?

Es sind die Finf Phasen (gogyo) des Him-
mels, die Funf Phasen der Erde und die Finf
Phasen des Menschen. Daher die Formel:

,Drei*
formen,

kommt von den Drei Daseins-

»1at” (gyo) bezeichnet die Finf Phasen.
Was sind die Funf Phasen des Himmels?

(a) Im Himmel gibt es Funf GrolRe Gotter. Es
sind die Gotter der Ursubstanz (genki no
kami) von Wasser, Feuer, Holz, Metall und
Erde.

(b) Daher die Formel:

Die Ursubstanz hat die Macht des Wassers,
sein Gott ist Kuni-sa-tsuchi-no-mikoto.

Die Ursubstanz hat die Macht des Feuers,
sein Gott ist Toyo-kumu-nu-no-mikoto.

Die Ursubstanz hat die Macht des Holzes,
seine Gotter sind U-hiji-ni- und Su-hiji-ni-
no-mikoto.
Die Ursubstanz hat die Macht des Metalls
seine Gotter sind Oto-no-ji- und Otoma-be-
no-mikoto.

Die FUnf Phasen

Wahrend san-gyo =47 bis-
her als Praxis (17) der Drei
Wunder definiert wurde,
wird gyo 17 nun in Bezie-
hung zu go-gyo #.1T, den
Finf [Wandlungs-] Phasen
gebracht.

(a) Die Finf Phasen stellen
also, wie im Taoismus, Ei-
genschaften des urspriing-
lichen Einen, des urspriing-
lichen Qi (= Ursubstanz),
etc. dar. Aus diesen Kréften
entstehen Wasser, Feuer,
Holz, Metall und Erde. Sie
gehen bestandig in einander
Uber, bzw. eine Kraft wird
jeweils von der néchsten
Uberwunden, daher ,,Finf
Phasen“.

Die Funf Phasen werden
Ublicherweise entweder in
links stehender Reihenfolge
aufgezahlt  (,,Reihenfolge
der Siege™) oder als ,,Holz,
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Die Ursubstanz hat die Macht der Erde, | Feuer, Er_de, Metall, Was-
ihre Gotter sind Omotaru- und Kashiko-ne- | ser” (.Reihenfolge der Ge-
no-mikoto. burten).

Diese Funf GroRgotter sind die gottlichen Ur- | (b) Die den Funf Phasen zu-

ahnen der 11.520 ”" géttlichen Lichter des | geordneten Gotter sind Num-
Himmels. mer 2-6 der sogenannten

Sieben  Generationen des
; ; 78 hai .
Im Sangen godai denshin rokuzu ™ heif3t es: Gotterzeitalters entsprechend

Die Finf GroRen Gotter des Uranfangs des Him- | dem Pantheon des Nihon
mels (tengen) wandeln sich in die Funf Phasen des | shoki. Generation 1 ist Kuni-
Himmels. Weiter in die FUnf Planeten. Weiter in | no-toko-tachi — er gilt bei
die Funf Farben. Weiter in die Finf Richtungen. | kanetomo wie auch im Wa-
Weiter in die FUnf Zeiten. Weiter in die FUnf Sai- | (1rai shinto als der GroRe
sonen. Weiter in die Funf Himmelsstimme [des . .
60er Zyklus] (gokan). Alle sind sie vom Urgott Urgott.des Umversyms (Ta'_
(genshin) geschaffen. lhre Namen [bezeichnen] gen-sh!n), Generatl(?n 7sind
Prinzipien der Himmels-Natur (tennen no ri). (Ende | 1Zanagi und Izanami.

des Zitats)”® Die Identifikation der Got-

7711.520 galt in der chinesischen Astronomie als die Anzahl aller Sterne (Eber-
hard 1987: 114) und ist nach der chinesischen Orakelschrift Hsi-tz"'u die genaue An-
zahl der ,,Zehntausend Dinge* (Granet 1985: 145).

8 = S KiAAPEX Diagramme zur Aufzeichnung der Gétter, welche die Drei
Urspringe und Funf Elemente (bertragen. Zu diesen Diagrammen existieren wider-
spruchliche Aussagen in der Literatur, die sich jedoch durch die wort- und formge-
treue Wiedergabe in Demura (1997: 37-41) klaren lassen. Die Diagramme stellen die
Ubersicht einer Yoshida-Schrift namens Sangen godai denshin roku dar, die ebenfalls
von Demura (1997: 34-36) in Druckform gebracht wurde. Die im MY angefilhrten
Zitate finden sich weder im Denshin roku noch im Denshin rokuzu wértlich, sondern
sind Zusammenfassungen der in beiden Quellen sorgféltig aufgelisteten Ensembles.

™ Unter dem Stichwort ,,Himmelsgétter der Fiinf Elemente (2 k!)“ finden sich
im Denshin roku:

Die Funf Phasen — Wasser, Feuer, Holz, Metall, Erde

Die Finf Planeten — Jupiter, Mars, Venus, Merkur, Saturn

Die Finf Farben — Schwarz, Rot, Blau, WeiR, Gelb.

Die Finf Richtungen — Nord, Std, Ost, West, Mitte.

Die Funf Zeiten — Mitternacht, Mittag, Sonnenaufgang, Sonnenuntergang, Anfang

und Ende der Nacht.

> Die Funf Jahreszeiten — Winter, Sommer, Frihling, Herbst, doyo +-H (ein Be-
griff der chinesischen Kalenderkunde).

>  Die Funf Himmelsstimme — Mizu-no-e/ mizu-no-to; hi-no-e/hi-no-to; ki-no-e/ki-

no-to; ka-no-e/ ka-no-to; tsuchi-no-e/ tsuchi-no-to.

v vV vV VvV V

(Nach Demura 1997)
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Daher die Formel:

Auf Befehl des GroRen Urgottes,

Ewig bestehend und doch sich wandelnd,®
Nicht geboren, nicht verganglich:

Das sind die Gott-Geister 152 der Funf
Phasen.

Was sind die Finf Phasen der Erde?

Auf Erden gibt es wieder Finf GrolRe Gotter.
Es sind die gottlichen Urahnen von Holz,
Feuer, Erde, Metall, Wasser.

Daher die Formel:

Drei-Geburten-Uranfangs-Holz -
sein Gott ist der Ahn des Holzes Kuku-no-
chi-no-mikoto.

Zwei-Zeremonien-Uranfangs-Feuer —
sein Gott ist der Ahn des Feuers Kagu-tsu-
chi-no-mikoto.

Fiinf-Damonen-Uranfangs-Erde —
ihr Gott ist der Ahn der Erde Haniyasu-no-
mikoto.

Vier-Morde (1)-Uranfangs-Metall —
sein Gott ist der Ahn des Metalls, Kana-
yama-hiko-no-mikoto.
Eine-Tugend-Uranfangs-Wasser —

Sein Gott ist der Ahn des Wassers, Mitsu-
hanome-no-mikoto.

Diese Fiinf GroRen Gotter sind die gottlichen
Urahnen der 11.520 Gott-Geister f# 52 der
Erde.

Das Sangen godai denshin rokuzu besagt:

Die Finf GrolRen Gotter des Uranfangs der Erde
(jigen) manifestieren sich in den Funf Phasen der

tergenerationen 2-6 mit
den Finf Phasen gehort zu
den Standardthesen des
esoterischen Shinto (s.o0. S.
228, Anm. 39).

Reihenfolge der Geburt
(Hervorbringung); s.o.

Alle Gotternamen  finden
sich in den Mythen von
Izanagi und Izanami tat-
séchlich mit den entspre-
chenden Elementen ver-
bunden.

Die Zahlen entsprechen der
oben genannten ,,Reihen-
folge der Siege“, die An-
ordnung der Elemente ent-
spricht der Reihenfolge der
Geburt.

Die Attribute ,,Geburt”,
,Zeremonie®, etc. sind mir
nach wie vor ratselhaft. Sie
finden sich im tbrigen auch
in Kanetomos Nihon shoki
jindai-sho. (Demura 1973:
49)

8 Ewig bestehend, sich wandelnd“ greift zuriick und stellt sich doch in Gegensatz
zum Nakatomi harae kunge, wo der Urgott selbst als immerwahrend und unwandelbar
charakterisiert ist (Teeuwen und van der Veere 1990: 50, s.a. Naumann 1994: 25).
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Erde. Weiter in den Finf Drachenkdnigen. Weiter
in den Finf Mischfarben. Weiter in den Finf Le-
bensformen.® Weiter in den Finf Himmelszwei-
gen. Alle sind sie vom Urgott geschaffen. lhre Na-
men [bezeichnen] Tatsachen der Natur (shizen no
ji) ¥ (Ende des Zitats.) ®

Daher die Formel:

Auf Befehl des GroRen Urgottes

Ewig wohnend, nicht sich wandelnd,
Samsara und Nirvana angehorend:

Das sind die Lebens-Geister ¥&% der Funf
Phasen.

Was sind die FUnf Phasen des Menschen?

(a) Auch im Menschen gibt es wieder Finf | (a) Die ,Finf Elemente”
GroRRe Gotter. Es sind die Gotter der Finf | des Buddhismus.
Elemente (godairinshin . J i #) 3 Erde,
Wasser, Feuer, Wind und Raum.

81 Gososho TAHE — Zu diesem ratselhaften Begriff bringt Demura ein weiteres
Yoshida Dokument (Demura 1997: 38), doch seine Bedeutung bleibt ungekléart.

82Vgl. oben tennen no ri. Anspielung auf den Unterschied ji =%: ri ¥ (Phéno-
men und Noumenon, Relative und Absolute Wahrheit, u.dgl.m.) ein Gegensatz, der
v.a. in der Tendai-Philosophie betont wurde. Ein &hnliches Konzept unterscheidet
auch im Chu-hsi’schen Neo-Konfuzianismus zwischen ri, transzendentes Prinzip von
universeller Gultigkeit, und ki, Materie mit den ihr eigenen, spezifischen Eigen-
schaften.

% Das eigentliche Denshin rokuzu enthélt an dieser Stelle eine Liste mit der
Uberschrift ,,Diagramm der Finf GroRen Geistgotter (reishin) der Irdischen Gott-
heiten®:

>  Finf Phasen der Erde — Holz, Feuer, Erde, Metall, Wasser.

>  Funf Drachenkdnige — Blauer Drache, Roter VVogel, Gelber Drache, Weiler Tiger,
Dunkler Krieger [(= Schlangenschildkrote)].
Funf Mischfarben — Griin, Dunkelrot, Orange, Hellblau, Violett.
Finf (Lebens[?])-Formen (goso #.4H) — Konig I, Form #H, Tod %, Ursache [X],
Alter .

> Funf Himmelszweige Schwein/Ratte, Affe/Hahn, Tiger/Hund und Rind/Schaf,
Schlange/Pferd, Drache/Hase.

(Demura 1997: 39)

8 Auch der Buddhismus kennt ,,Fiinf Elemente* (die Fiinf GroRen, godai 1.Kx),
die den Finf Phasen durchaus vergleichbar sind (s.0., Anm. 66). Im esoterischen
_)
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(b) Daher die Formel:

Der Gott des Elements der Erde st
Ama-no-yakudari-musubi-no-mikoto.

Der Gott des Elements des Wassers ist
Ama-no-mi-kudari-musubi-no-mikoto.
Der Gott des Elements des Feuers ist
Ama-ai-musubi-no-mikoto.

Der Gott des Elements des Windes ist
Ama-no-ya-ho-hi-musubi-no-mikoto.

Der Gott des Elements des Raumes ist

Ama-no-ya-so-yorozu-hi-musubi-no-
mikoto.

(c) Diese Fiunf GrofRen Gotter sind die
98.572% géttlichen Urahnen der Rauhen See-
len (aramitama) des Menschen, die ihm

gleich einem Schatten folgen.

Das Sangen godai denshin rokuzu besagt:

Die Funf Grofien Gotter des Uranfangs des Men-
schen (jingen) manifestieren sich in den Funf Pha-
sen des Menschen. Weiter in den Funf Fleisch-
teilen. Weiter in den Funf Organen. Weiter in den
Funf Eingeweiden. Weiter in den Finf un. Weiter
in den Finf Willenskraften (goshi). Weiter in den
Funf Geschméckern. Weiter in den Funf Gerlichen.
Weiter in den FUnf Toénen. Weiter in den Finf
Rhythmen. Weiter in den Finf Tugenden. Weiter in
den Funf Weisheiten. Weiter in den Finf Toren.
Weiter in den Finf Buddhas. Weiter in den Flnf
Bodhisattvas. Weiter in den Funf My6o. Weiter in -
den Finf Lehren. Weiter in den Funf Geboten [des
buddhistischen Laien].

Alle sind sie vom Urgott geschaffen. Ihr Name und
ihre Gestalt sind vom menschlichen Herz ersonnen.

(b) Es handelt sich hier um
Nr. 2-6 der Sieben Gene-
rationen des Gotterzeital-
ters laut Sendai kuji hongi.

(c) Die Phanomene, die laut
Kanetomo unter die Finf
Phasen des Himmels fallen,
sind transzendente Prinzipi-
en, die auBerhalb des Ge-
burtenkreislaufs existieren:
Zeit, Raum, aber auch Pla-
neten und Farben.

Die Phanomene der Funf
Phasen der Erde gehdren
zwar dem Geburtenkreis-
lauf an, aber in Form seiner
ewigen, unverénderlichen
Bestandteile. Die konkreten
Beispiele scheinen aller-
dings etwas willkirlich.

Die Ph&nomene der Funf
Phasen des Menschen sind
hingegen gleich dem Men-
schen selbst der Vergéing-
lichkeit unterworfen (fol-
gen seiner Gestalt). Wie
aus Anm. 86 ersichtlich,
schopft Kanetomo hier aus
erstaunlich detaillierten
Kenntnissen der taoisti-
schen Medizin. Gegen En-
de der Liste treten jedoch
gehéuft Begriffe auf, die
dem esoterischen Buddhis-
mus entstammen.

Buddhismus heiBen sie auch die ,Finf Kreise* (gorin), daher Kanetomos Be-

zeichnung.

8 Diese zahl findet sich auch in den Dokumenten, die Kanetomo in seinen An-
suchen um die Errichtungen des Saijosho an das Shogunat richtete (s. Kap. 2, S. 55).

Ihre Bedeutung ist mir jedoch nicht bekannt.
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Keines dieser Ph&nomene steht auflerhalb des
[menschlichen] Herzens.®

% Das Denshin rokuzu unter der Uberschrift ,,Diagramm der Fiinf GroRen Herz-
gotter der Menschen-Geister:

>  Funf Phasen (gogyo!!) des Menschen — Erde, Wasser, Feuer, Wind, Raum.
(Eigentlich die Flnf Elemente des Buddhismus.)
Funf Fleisch[teile] — Fleisch, Knochen, Blut, Haut, Sehnen.
Funf Organe — Bauchspeicheldriise, Niere, Herz, Lunge, Leber.
Funf Eingeweide — Magen, Harnblase, Diinndarm, Dickdarm, Galle.
Funf un — Lippen, Ohren, Zunge, Nase, Auge.
(Im Buddhismus wird dieser Ausdruck als Ubersetzungsterminus der Finf
Skandha, der physischen und psychischen Bestandteile des Menschen verwendet;
BGD: 355. Der Zusammenhang mit dem vorliegenden Ensemble ist mir unklar.)
> Funf Qi — Atem, Wille, Gott (kami), Yin-Seele (haku), Yang-Seele (kon).
(Im MY an dieser Stelle Finf Willenskrafte 7.4
>  Funf Geschmacker — Ohr (?), salzig bitter, sUR, sauer.
Funf Geriiche — duftend, faulig, verbrannt, roh, [...?] (Zeichen unbekannt).
Funf Tone (goin) — Palast &=, Feder 1, Omen %, Handel F%, Horn £4.
(Traditionelle, auf der Finf Phasen Lehre basierende akustische Einteilung, z.B.
in gagaku angewendet; NKD 7: 400.)
>  Funf Rhythmen — ichikotsu, iyajo, 5o, ashiki, banshiki.
(Ebenfalls traditionell; NKD 8: 230)
> Finf Tugenden (gojo) — Barmherzigkeit (jin), Gerechtigkeit (gi), Anstand (rei),
Wissen (chi) und Zuverléssigkeit (shin).
(Die Fiinf Tugenden des Konfuzianismus.)
Finf Weisheiten (gochi) — [Weisheit der] Korper der Dharma-Welt (hokai taisei),
[Weisheit des] Werdens der Erzeugnisse (joshosa), [Weisheit der] Alltaglichkeit
(byodasei), [Weisheit der] Erkenntnis des Wunderbaren Auges (myogensatsu),
[Weisheit des] Grofien Runden Spiegels (taienkyd).
(Kategorie des esoterischen Buddhismus; NKD 8: 225.)
> Funf Tore (gomon) — Mittel (hoben), Nirvana (nehan), Exerzitien (shugyo),
Erleuchtung (bodai), Bekehrung (hosshin).
>  Finf Buddhas — Dainichi, Shaka, Hosho, Mida, Ashuku.
(= Dainichi des Kongokai-Mandalas plus die vier aus ihm entstandenen Buddhas;
tblicherweise statt Shaka [Shakyamuni] jedoch Fukd joju; NKD 8: 355).
>  Funf Bodhisattvas — Kongdshu, Miroku, Monju, Kannon, Fugen.
Fiinf Myo6 (go/daijmyoo) — Fudo, Kongdyasha, Gundari, Daitoku, Kosanse.
>  Funf Lehren — Hodo, Hokke, Agon, Hannya, Kegon.
(Sttren, die fiir wichtige Richtungen des Buddhismus stehen; BGD: 357)
>  Funf Gebote — Trunksucht, Liige, Unkeuschheit, Diebstahl, Mord.

(Nach Demura 1997: 40-41)

v vV VvV V
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(d) Daher die Formel:
Auf Befehl des GroRen Urgottes,

entstehend, vergehend wie die Gestalt des
Menschen

Abwechselnd ruhig und beweglich:

Das sind die Ur-Geister (genrei
Funf Phasen.

SE4E) der

3.4.

Was hat es damit auf sich, dall man statt Him-
mel, Erde, Mensch ,,Drei Uranfange“ sagt,
statt Finf Phasen ,Drei Taten“, statt Ver-
wandlung, Durchdringung und Kraft ,,Drei
Wunder* (sanmyo)?

(a) Es gibt drei Sphéren (sankai), ndmlich die
Drei Uranfange Himmel, Erde, Mensch.
Samtliche Phanomene gehéren zu den Funf
Phasen, in die sich die Drei Uranfdnge ver-
wandelt haben.® Die Erzeugnisse der Finf
Phasen (gogyé no shoi), das sind Gattliche
Verwandlung, Goéttliche Durchdringung und
Gottliche Kraft. Sie werden als die Drei Wun-
der (sanmyd) bezeichnet. Deshalb gibt es un-
ter allen Phanomenen der unbelebten und be-
lebten Welt keines, das nicht Erzeugnis dieser
drei wére. Konfuzianismus und Taoismus be-
sagen, dal? alles aus Drei entsteht. So sagt das

(d) In den SchluRformeln
IRt sich eine gewisse Sys-
tematik nachvollziehen:
> Himmel: ewig/ nicht
starr, auBerhalb des Ge-
burtenkreislaufs
> Erde: ewig/ starr, in-
nerhalb des Geburten-
kreislaufs
> Mensch:
nicht starr
Die Zuordnungen des San-
gen godai denshin rokuzu
sind hochstwahrscheinlich
von anderen esoterischen
Schriften Gbernommen.

nicht ewig/

Die Drei Handlungen

Diese Antwort scheint auf
den erwdhnten Wider-
spruch in der Definition der
»Drei Taten* (sangyo) ein-
gehen zu wollen. Tatsach-
lich erhélt dieser Ausdruck
hier aber endgtltig eine
neue, zur Definition in A54
vollig kontrare Bestim-
mung: Sangyo (hier wohl
besser mit ,,die Phasen der
Drei* zu Ubersetzen*)

schiebt sich zwischen Ur-
anfang und Wunder als ei-

8 Sangen shohen no gogyé = tATZE 2 Ti4T. Vielleicht auch: ,Fiinf Phasen, die

durch die Drei Uranféange verwandelt wurden.*



344 INDEX

Yijing: ,,Drei bringt alle Dinge hervor.“®® Da-
raus [erklaren sich] wohl die [genannten]
Bezeichnungen.

(b) Im Reikiki heil3t es:

Dal} der Nyorai die Drei Geheimnisse (sanmitsu)
[des Mundes, des Kdrpers und des Geistes] ver-
wahrte, geschah zum Nutzen der Lebewesen. Was
in den Sutren verwahrt ist, ist das mindliche Ge-
heimnis des Nyorai. Was als Reliquie verwahrt ist,
das ist das korperliche Geheimnis des Nyorai. Was
sich als Gottheit (shinmei) manifestiert, das ist das
geistige Geheimnis des Nyorai.

Auch wenn sich Buddhas Sonne im Westen verbor-
gen halt, er verbreitete seine Lehre (daruma) nach
Osten: Die verschiedenen Buddhas offenbarten ihre
dreifachen Korper, die Gotter erweckten in den
Menschen [die Fahigkeit], anderen zu niitzen. Und
so wurde in der Vorzeit des Universums (fumon
hokai) das Kalpa-der-Leere-vor-dem-Kalpa-der-
Leere® erschaffen und es bildete sich aus dem
Nichts (muso) ein gottlicher Leib (shintai). In der
Mitte der Neun Berge und Acht Meere [auf dem
Berg Sumeru] tbernahmen Sonne und Mond die
Fihrung (shido). Der Meister ber Buddhagesetz
und Menschengesetz erschuf aus der Leere unseren
erlauchten Herrscher (% & mikoto no mioya/
sonno). Er wird Erhabener GroRer Urgott (Taigen
sonshin) genannt. Er ist der Shinné Nyorai
(Dainichi) des Landes-inmitten-der-lppigen-Schilf-
gefilde (Japan). (Ende des Zitats.)®

Im Schiketsugi ** hei3t es:

In den Sutren und Sastren, den 80.000 Dharmaspei-
chern, ist von Drei Schatzen (Buddha, Dharma,
Safigha), von den Drei Leibern (Dharma, Beloh-

ne weitere generative Ins-
tanz: Die Drei Uranfange
verwandeln/ manifestieren
sich in den Funf Phasen,
die Finf Phasen bringen
die Wunder der Drei (Ver-
wandlung, Durchdringung
und Kraft) hervor, die
Wunder bringen alle Phé-
nomene hervor. Damit gel-
ten die Funf Phasen als in
das Lehrgebdude integriert
und werden nicht mehr
weiter erwahnt.

Zuriick bleibt eine grundle-
gende Verunsicherung hin-
sichtlich des Terminus san-
gyo. Diese Verunsicherung
kann jedoch auch als
Symptom einer bereits dem
Taoismus immanenten In-
konsistenz von Yin Yang
Lehre einerseits und Funf
Phasen Lehre andererseits
angesehen werden  (vgl.
Kap. 6.2.8.).

(b) Die Zitate belegen den
Zusammenhang  zwischen
triadischen und  monisti-
schen Gottesvorstellungen.

Die Drei Handlungen (san-
go0), stehen mit den sog.
Drei Geheimnissen (san-
mitsu) in &hnlicher Bezie-

% Tatsachlich findet sich ein solches Zitat in Laotse’s Daodejing, 42 (vgl.
Wilhelm 1996b: 85). Es wird am SchluB des MY, in A75, noch einmal erwahnt.

8 Es gibt prinzipiell vier Kalpa: Leere, Werden, Bestehen, Vergehen.

% Das Zitat findet sich im Reikiki als Ausspruch Kiikais.

% Unbekannte Quelle, wahrscheinlich ahnlich wie das Denshin roku von Kane-

tomo selbst verfalit.

%2 Zum Verhéltnis sangs und sanmitsu vgl. Kap. 6., S. 224.
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nung, Entsprechung), von den Drei Wahrheiten
(Leere, Provisorium, Mitte), von den Drei Diszipli-
nen (Gebote, Meditation, Erkenntnis) die Rede. Al-
les fiihrt schlieBlich zu den Drei Handlungen (san-
g0) von Korper, Mund und Geist zurtick. Die Drei
Handlungen, das sind die Erzeugnisse der Drei Ur-
anfange, der Drei Taten und der Drei Wunder des
Shinto. (Ende des Zitats)

Wie lassen sich die Drei Handlungen (sango)
innerhalb des Shinto aufgliedern (bunbetsu)?
Und weiter, was bedeutet der Begriff ,,Etiket-
te des Vortretens und Zurtickweichens* (shin-
tai > saho)?

hung, wie die Drei Taten
und die Drei Wunder in
Kanetomos urspriinglicher
Definition (A54). * Die
Drei Geheimnisse sind also
Kréaften vergleichbar, die
durch rituelles Handeln
(Drei Handlungen) mobili-
siert werden.

In der folgenden Passage geht es vor allem darum, die Drei Handlungen als
Bestandteil des Yuiitsu Shinto zu definieren. Zugleich soll aber auch die Yin Yang
Lehre verstarkt ins Blickfeld riicken. Kanetomo greift hier in bewahrter Manier
wieder zu einem Begriff, dessen konkreten Bedeutungsbereich er unbestimmt
lassen kann: die Etikette des Vortretens und Zurlickweichens.

(a) Das Ausiiben (furumai) der Drei Hand-
lungen ist ein Teilaspekt der Drei Wunder.

(b) Der Begriff , Etikette des Vortretens und
Zuruckweichens®, das sind die Drei Wunder
von den Drei Uranfangen und Drei Taten (—
JL=ATZ =#) . Es handelt sich um eine Ma-
nifestation (hensa) der beiden Gottheiten von
Yin und Yang. Deshalb sind Himmel und Er-
de gleichbedeutend mit der erhabenen Form
von Yin und Yang. Kélte und Hitze, Tag und
Nacht, das ist Vortreten und Zurlckweichen
von Yin und Yang.

(c) Im Hézen saho shidai-ki** heift es:

Zunéchst wird festgestellt:
(@) Die Drei Handlungen
stehen mit den Drei Wun-
dern in Beziehung.

(b) Die Wunder stehen mit
Vor und Zurlck und damit
auch mit Yin Yang in Be-
ziehung.

(c) Dies wird anhand eines
Zitats genauer erlautert. Es
ergibt sich die Folge

Yin — Geist — Erde;

Yang — Mund — Himmel;
Yin und Yang — Korper —

% Shintai kann einerseits ,,vor und zuriick®, ,,Hinweg und Riickweg®, etc. heil3en,
aber auch allg. ,,Verhalten* (NKD 11: 211-212). Auch im Yijing ein haufig anzutreffen-

des Gegensatzpaar.

% Zeremonien-Handbuch der Etikette vor den Schatzen, Ritualtext des Yoshida

Shinto.
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Vortreten und Zurtickweichen, das ist der Wechsel
von Ruhe und Bewegung von Yin und Yang. {Im
Yijing heilt es: Yang schreitet voran, Yin weicht
zuriick.)®

Meditation, Kontemplation und Visualisierung —
die kontemplativen Energien der Yin-Seele — sind
die esoterische Praxis, um die Handlungen des
Geistes zu reinigen.

Vorlesen, Rezitieren und Vortragen — die vor-
stoRenden Tugend-Kréfte der Yang-Seele — sind
die esoterische Praxis, um die Handlungen des
Mundes zu reinigen.

Verneigung, Opfer und mudra — Ausdruck des
Kreislaufs *® von Himmel und Erde - sind die
esoterische Praxis, um die Handlungen des Koérpers
zu reinigen. (Ende des Zitats.)

Daher die Formel:

Reinheit der Handlungen des Kaorpers:
Verneigung, Opfer und mudra.

Die Reinheit der Handlungen des Mundes:
Lesen, Beschwdren, Rezitieren.

Die Reinheit der Handlungen des Geistes:
Meditation, Kontemplation, Visualisierung.

Die Drei Wunder sind also
die kaji des Shinto.

F62: Die Etikette des Vortretens und Zurtickwei-
chens ist also eine esoterische Praxis, um die
Drei Handlungen zu lautern. Soweit haben
wir verstanden. Wenn man nun aber vor den
Gottern (shinzen) [Zeremonien abhélt] und
nichts davon weif (bunbetsu nakunba), wirde
das die Gotter nicht erziirnen und kaum zur
Belohnung und Erhoérung der Bitten [der
Glaubigen] fiihren?

Himmel+Erde (= Mensch).
Eine abweichende Zuord-
nung der Drei Handlungen
und der Drei Wunder bege-
gnet uns in A45 und A54
(s. dazu Kap. 6, S. 232).

Die korperlichen Tatigkei-
ten (Verneigung, etc.) sind
jedoch beide Male mit ei-
ner Mischung von Yin und
Yang, bzw. dem ,Men-
schen* verbunden, gelten
also als dem Menschen am
eigentimlichsten.

% Findet sich nicht wértlich, doch sinngemaR richtig (Ishibashi & Dumoulin

1940: 216, Anm. 144).

- Nz

% Ungya 1#17. Dieser Ausdruck findet sich im Daxiang Kommentar zum Yijing:
»Indem Sonne und Mond ihren Kreislauf gehen [i#77], wird es einmal heif3, einmal

kalt.” (Wilhelm 1996: 263-2644.)
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Selbstverstandlich ist das so. Wenn man keine
Einsicht in die Etikette des Vortretens und
Zurlckweichens hat, werden der Strafen vie-
le, die Belohnungen aber dirftig sein. Daher
die Formel:

Jene, die sie bewahren, erhalten von den
Gottern langeres Leben,

Jene die sie durchfiihren, erhalten von den
Damonengeistern (% ki) Gluck und Wohl-
stand.

Handelt man ihr aber zuwider, so nehmen
die Gotter diese Unehrerbitigkeit (hirei)
nicht an,

Und auch ein Zuviel oder Zuwenig ist
Unehrerbietigkeit.

Das meint wohl auch Konfuzius, wenn er
sagt:
Eine religiose Feier (matsuru koto), das ist wie [die
Feier eines] Anwesenden. Die Gotter mufl man
feiern, als ob sie anwesend waren.®’
Wenn die Hofbeamten dem Tenno ihre Auf-
wartung machen (hyakkan chosan), vollzie-
hen sie die Etikette des Vortretens und Zu-
rickweichens. Hat dieser [Brauch] im Shinto
seinen Anfang oder stammt er von anderswo
her?

In unserem Land geschah es aufgrund des
Yuiitsu Shinto, dal} die Hofbeamten dieser
Etikette gehorchen. ,,Als der Erhabene Irdi-
sche Gott der Vierten Generation den Dra-
chen-Palast besuchte, vollzog er die Etikette
des Vortretens und Zuriickweichens. ® Da-

Hier bindet Kanetomo sein
esoterisches System wieder
an den Bereich des ,,offe-
nen*, traditionellen Shinto.

Die Etikette des Vortretens
und Zurlckweichens wird
hier offenbar als eine ele-
mentare zeremonielle Geste
der Ehrerbietung definiert.
Allerdings scheint es dabei

% Rongo (Lung-yii) 3/12. Zum chinesischen Original s. Kracht 1986: 65.

% Die Stelle bezieht sich auf die Mythe des Gottes Hiko-hohodemi, der den Dra-
chenpalast im Meer besucht und dort die Tochter des Meeresgottes zur Frau erhalt. In
einer Variante werden auch drei Podeste erwéhnt (s. Nihon shoki, NKBT 67: 182;
Aston: 106). Das Zitat selbst stammt allerdings aus ungeklarter Quelle. Die Systematik,
nach der Hiko-hohodemi als Vierter von Flnf Irdischen Gottheiten, die dem Kaiserge-

—
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raufhin errichtete der Meeresgott drei Podeste
(sanshao), um ihn zu empfangen.” (Soweit der
Bericht der Gotterschriften).

Im Jahr 12 der Regierung Suiko war es Sho-
toku Taishi, der zum ersten Mal festlegte, dal
die Zeremonie des Betretens und Verlassens
der Tore des Kaiserpalastes nach dem Vorbild
des Besuchs im Drachenpalast durchzufiihren
sei.”® Auch die vorauseilenden Rufer [zur An-
kiindigung hochgestellter Personlichkeiten]
haben ihren Ursprung im Gotterzeitalter.
Dann gibt es den ,,Gruf3 in den Schuhen* und
den ,,Grufl im Sitzen“. Auch dies sind kaji-
Zeremonien des Vierten Gottes'®. Somit ist
die Etikette des Vortretens und Zurlckwei-
chens ein Zeichen der Reinheit der Drei
Handlungen. Die Drei Podeste des Drachen-
palastes sind eine Praxisform (jiso Z4H) der
Drei Geheimnisse [von Korper, Mund und
Geist]. Die unzéhligen Regierungsangelegen-
heiten (matsurigoto) an unserem Hof, sie alle
sind Shinto. Daher die Formel:

Die unzahligen Regierungsangelegenheiten
des Herrschers und seiner Beamten,

Sie alle nehmen Bedacht (monoimi) auf die
800.000 Gotter.

Die Etikette des Vortretens und Zuriick-

auch eine spirituelle Kom-
ponente zu geben. Anders
wdren die in diesem Zu-
sammenhang verwendeten
Begriffe monoimi (wtl. Ta-
bueinhaltung) und Reinheit
nicht zu verstehen.

schlecht vorangingen, genannt wird, taucht brigens erst im Shaku nihongi des Urabe

Kanekata auf (vgl. NST 19: 233, Anm.).

*Tatsachlich berichtet das Nihon shoki iiber eine Reform des héfischen Zeremo-
niells im Jahr Suiko 12 (604), dem Jahr der Erstellung von Shotoku Taishis Ver-
fassung. Die neue Verordnung besagte, dafl man beim Betreten und Hinausgehen
durch die Tore niederknien und die Hande gegen den Boden driicken musse. (Nihon

shoki 22, Suikoki.)

199 der oben zitierten Episode von Hiko-hohodemi wird von drei BegiiRungs-
zeremonien berichtet, die er jeweils auf den drei Podesten vollzog und damit den
Meeresgott beeindruckte. Ob diese aber eine Entsprechung im Hofzeremoniell hat-

ten, ist ungewil.
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weichens, sie reinigt die Drei Handlungen.

Das ist die shinto Praxis (47!) der Drei
Wunder der Drei Uranfénge.

Die Erorterung triadischer Konzepte ist hiermit beendet. Formal endet hier (ber-
dies die in A24 in Aussicht gestellte Interpretation der Formel mujo reiho shinto
kaji. Die nachfolgenden Bemerkungen beziehen sich nicht mehr auf Details der
Yuiitsu Doktrin sondern eher auf deren grundsétzliches Verhdltnis zu anderen
Lehren.
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Der folgende Abschnitt 4.1. verfolgt die Absicht, den Yuiitsu Shinto sowohl vom
Buddhismus abzugrenzen, als auch, ihn zur Grundlage des Buddhismus zu
erklaren. Daraus ergibt sich, daB das Verhéltnis zum Buddhismus letztlich
ambivalent bleibt. Ein weiteres Thema ist das Verhéltnis esoterisch — exoterisch.

4. Primat des Shinto
4_.1. Shinto und Buddhismus

Aus welchem Grund wird im Land der kami (shinkoku) das Gesetz des
Buddha verehrt? Ab wann und aus welchem Grund wurde die Lehre
eines anderen Landes notig?

Es waren seit der Entstehung unseres Gotterlandes bereits Milliarden
Jahre vergangen, als der ehrwirdige Shaka sich in seinem Land mani-
festierte. Nicht zu reden von der Ubertragung des Buddhismus [nach
Japan], erfolgte sie nicht erst spat in den Jahren der Endzeit?'%* Der
Buddhismus erreichte den Hof erstmals in der heiligen Ara unseres 30.
Kaisers Kimmei (540-571). Das war 1500 Jahre nach Buddhas Tod und
weit Uber 400 Jahre, nachdem der Buddhismus nach China kam.
Damals genol? er noch kein allgemeines Vertrauen. Unter der 34. Kaise-
rin Suiko sagte Prinz Shotoku im Geheimen zu ihr:

Unser Land Japan bringt den Samen (shuji) hervor, in China
zeigen sich Zweige und Blatter, in Indien 6ffnen sich Bliten und
Fruchte. Deshalb ist der Buddhismus die Blume und Blute, der
Konfuzianismus die Zweige und Blatter, der Shinto aber Wurzel
und Stamm aller Dharmas. Die [ersten] beiden Lehren sind nichts
anderes als Varianten (bunka) des Shinto. Zweige und Blatter,
Bliten und Frichte verweisen auf Wurzel und Stamm. Und weil
die Bluten fallen und zu den Wurzeln zurtickkehren, kommt nun
auch der Buddhismus zuriick nach Osten. Er zeigt damit, dass
unser Land Wurzel und Stamm der Drei Lander ist. Daher breitet
er sich hier aus. (Ende des Zitats)

Noch Uber 1200 Jahre nach Jimmu Tenno gab es die [anderen] beiden
Lehren nicht. Einzig die Grundlage des Gotterlandes wurde aufrecht

10 Matsudai 1%, ein budhistischer Terminus bezogen auf die Zeit tausend
(nach manchen Berechnungen auch 1200 oder 1500) Jahre nach Buddhas Tod.
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erhalten und dem Ureid*® der Gétter wurde Verehrung geschenkt. Da-
her werden auch buddhistische Meditationen und Sutren-Rezitationen
bei Schreinzeremonien (shinji) ausgesetzt.'*

Im Yamatohime-no-mikoto seiki heilit es:

Wenn du den Himmel ehrst, der Erde dienst, zu den Gottern auf-
siehst und den Ahnen Ehrfurcht erweist, so wird der Ahnen-
schrein [von Ise] nicht aufhoren, die Herrschaft des Tenno zu
unterstutzen. Dariber hinaus bringe den Gottern deine Verehrung
dar, indem du den Atem des Buddha-Gesetzes verbirgst.'** (Ende
des Zitats)

Im Jingi fudenzu® heiRt es:

Amaterasu-okami und Toyouke-okami, sie sind die allerhdchsten
Ahnengotter, sie sind die klar leuchtenden Urquellen von Himmel
und Erde. Sie sind die GroBen Ahnen, ohne Form, ohne Tun.*®
Daher bringen sie auch keine Lehren wie der Buddhismus
hervor.'®” Ihre wunderbare Gestalt zeigt sich nur fliichtig (kari ni)
in einem gestaltlosen Spiegel (muso no kagami). (Ende des Zitats)

192 Honzei A*2. Erinnert an den Schwur (seigan *2/&) Buddhas, alle Lebewesen
Zu retten.

1% Hier bezieht sich Kanetomo offenbar auf die Tabubestimmungen des
ritsuryo-Kodex (vgl. 0., Anm. 25), die allerdings im Mittelalter nur in wenigen
Schreinen, etwa in Ise, Geltung hatten. Vgl. auch A65.

104 Teil des beriihmten Orakelsspruchs von Amaterasu an Yamato-hime, der zu
einem wesentlichen Bestandteil des Watarai Shinto wurde (Yamatohime-no-mikoto
seiki, NST 19: 30). Besonders die ambivalente Phrase ,,den Atem des Buddha-Ge-
setzes bedecken* IaRt allerlei Interpretationen zu. Sie wird sowohl anti-buddhistisch
als auch pro-buddhistisch gedeutet. (S. Teeuwen 1993: 233-234; 1996: 101).

195 Jingi fuden zuki, Schrift des Watarai Shinto, oft mit dem Yamatohime-no-
mikoto seiki zu einem Text zusammengefalit, spater verloren, erst 1955 wiedergefun-
den (Teeuwen 1996: 13). Herausgegeben in Daijingi sosho 14 (1976): 92-132. Vor-
liegendes Zitat wurde von Kanetomo gekurzt.

19 Afusé mui. Es handelt sich um buddhistische Termini, die das Ewige, Absolute
bezeichnen. Musé ist insbesondere ,,an esoteric Buddhist term for the presence of
Dainichi that is beyond all dharmas.* (Teeuwen 1996: 112).

97 Elegante Erklarung: Das gegeniiber dem Buddhismus auffallende Fehlen
einer Doktrin des kami-Glaubens wird mittels einer buddhistischen Doktrin zur
Tugend erklart.
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[Es wurde eben erwahnt, dal’] in der Tabu-Zeit von Schreinzeremonien
Buddhas, Sutren und dergleichen gemieden werden (imu), weil man
sich dann ganz auf den Ureid (honzei) der Goétter konzentriert. Wenn
dem aber so ist, warum gelten dann Buddhas und Bodhisattvas als die
Urform (honji) aller Schrein[gottheiten] unseres Landes? Gibt es hier
nicht einen Widerspruch (soi) zu dem eben Gesagten?

Obwohl unser Kaiser Shomu (r. 724-748) den erhabenen Wunsch
hegte, einen buddhistischen Tempel (garan) zu errichten, furchtete er
das Uberkommene Gesetz des Gotterlandes. Er rief Gyoki Bosatsu
(670-749) zu sich und befragte ihn darlber. Gyoki Bosatsu suchte da-
raufhin den Schrein der GroRen [Ahnen-]Gottheit auf und betete zu ihr.
Die Gottheit (Amaterasu) verkiindete:

Die wirkliche, wahrhaftige Sonne, sie erleuchtet die Finsternis der
langen Nacht [des Kreislaufs] von Leben und Tod. Der urspriing-
liche ewige Mond, er fegt hinweg die Wolken der Unwissenheit
und Verstrickung der Leidenschaften (bonno). (Ende des
Zitats)'®

AuRerlich ahneln diese Worte buddhistischen Texten. Dringt man aber
zu ihrem tieferen (inneren) Sinn vor, [so beschreiben sie,] wie in der
Vorzeit des Gotterzeitalters die Sonnengéttin das himmlische Felsentor
offnete und das Dunkel der langen Nacht erhellte, und wie die Mond-
gottheit die achtfachen Wolken teilte und auf das Land-inmitten-der-
Schilfgefilde herabstieg.'®® Wurden nicht dadurch die Wolken der Un-
wissenheit und der Leidenschaften hinweg gefegt? Dennoch war durch
diese Verkindigung noch nicht geklart, ob die Errichtung buddhisti-
scher Tempeln und Statuen statthaft sei oder nicht. Folglich...

...rief [der Tennd] im 11. Monat des Jahres Tempyo 14 (735) den
Udaijin Tachibana no Moroe zu sich, machte ihn zum kaiserli-
chen Boten und schickte ihn nach Ise, um ihn fir die vom Tennd
gewdlnschte Errichtung des Tempels beten zu lassen. Gleich nach
der Ruckkehr des Boten, in der Nacht des 15. desselben Monats,

1% Das Zitat ist dem Ryagii gyomon jinshaku (jo) entnommen (NST 19: 235,
Anm.); vgl. unten, Anm. 110.

19 Hier ist offenbar der Abstieg des Himmlischen Enkels gemeint, auch wenn
seine Identifikation mit der Mondgottheit ungewdhnlich ist.
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gab [die Gottheit] ein Zeichen. Vor dem Tennd erschien eine Ju-
welenfrau (gyoku’nyo), die in goldenem Licht erstrahlte und
sprach: ,,Dieses Reich ist das Land der Gotter (shinkoku). In
erster Linie geruht daher, den Gottern Ehre und Huldigung
entgegen zu bringen. Das Sonnenrad aber ist Dainichi Nyoral.
Seine Urform (honji) ist Buddha Vairocana. Die Scharen der
Lebenden (shiisho) missen vor allem dieses verstehen und
dadurch zum Buddha-Gesetz bekehrt werden (kie, eig. zurlck-
kehren).”“ Als der Tenno aus seinem Traum erwachte, ward sein
frommer Entschlul? endlich gefestigt. Als erstes errichtete er
jenen Tempel, den man heute den Todaiji nennt. (Soweit ein Zitat
aus dem Vorwort des Daijingii gyomon jinshaku.)**°

Danach vergingen 70 Jahre bis erstmals die geheime Lehre des Shingon
(shingon mikkya) in unser Land iiberbracht wurde.*** Doch schon davor
hatte die Offenbarung aus der Tempyo-Zeit klar verkindet, daf} Buddha
Vairocana, der Dainichi von Mutterscho3- und Diamantwelt, die Ge-
samtheit aller Buddhas und Bodhisattvas sei, und dal Vairocanas sicht-

Y9 Auch Ryékii gyomon jinshaku. Apokryphe Schrift des Kobo Daishi in Kobo
daishi zenshii 15: 140 (Ishibashi und Dumoulin 1940: 222, Anm. 175). Tatséchlich
stammt der Text wahrscheinlich aus dem 13. Jh. und gilt als locus classicus der
geschilderten Legende, die vor allem durch das Daijingii sankeiki (1286), den Be-
richt des Monchs Tsiikai iiber seine Wallfahrt nach Ise, berithmt wurde (Nishida
1978: 62-82; s.a. Teeuwen 1996: 52 und fur das Sankeiki Naumann 1994: 17). Eine
Abschrift davon durch Yoshida Kaneo, 1749, findet sich auch im Yoshida Archiv der
Tenri Universitat (Takao 1993: 157).

Kanetomo bedient sich dieses Textes, der als klassisches Beispiel der honiji
suijaku Theorie aufgefaRt werden kann, um im Grunde das Gegenteil zu beweisen:
Wahrend der Text in Amaterasu die Manifestation Dainichi Nyorais zu erkennen
scheint, interpretiert Kanetomo dies als ,,oberflachliches” Textverstandnis, und
schlagt eine ,tiefere” Interpretation vor, die das Verhéltnis Urform—Manifestation
umkehrt. Was ihn aber besonders an der hier berichteten Botschaft Amaterasus zu
interessieren scheint, ist die Trennung zwischen dem an den Tenno gerichteten Auf-
trag, die kami zu verehren, und der fur die ,,Scharen der Lebenden geltenden Lehre
des Buddha.

11 Tatsichlich brachte Kiikai 699, also 64 Jahre spater, den esoterischen
Buddhismus von China nach Japan.



F66:

AG6:

354 INDEX

barer Leib™? der Wahre Herr unseres Landes sei, der die erhabene Form
der doppelten Gottheit von Sonne und Mond hat.**®

Deshalb unterschied man die offene und die geheime Bedeutung und
grindete zwei Lehren, die der Urform und die der hinterlassenen Spur
(honjaku no nimon). Getreu den Grindungslegenden (engi) der Schrei-
ne, unterschied man ihre jeweiligen Gottheiten in Urform und Spur
(honji suijaku). Diese [Methode] wird wohl seit jener Zeit angewendet.

Der [Unterschied zwischen] offener und geheimer Bedeutung liegt
nun darin, dal3 die offene Lehre (kenro no ken) die Buddhas zur Urform
und kami zur Spur erklart, wahrend die geheime Lehre (onyii no mitsu)
die kami zur Urform und Buddhas zur Spur erklart. Die offene Lehre,
das ist die seichte, vereinfachte Bedeutung. Die geheime Lehre, das ist
die tiefe, mystische Bedeutung. Wenn man nun Buddha zur Urform er-
Kl&rt, so ist das die seichte, vereinfachte Bedeutung. Daher die Formel:

Die offene Lehre (kenro no ken) macht Buddha zur Urform.
Diese Vereinfachung dient der Bekehrung.**

Die geheime Lehre (onyiz no mitsu) stellt kami an den Anfang.
Auf ihrer tiefsten Stufe birgt sie die absolute Wahrheit.**®

Entspricht [die Unterscheidung von] offener und der geheimer Bedeu-
tung der Terminologie des Buddhismus®*® oder stammt sie urspriinglich
aus dem Shinto?

Die Unterscheidung in offen und geheim ist dem Sinn nach identisch
mit dem Buddhismus. Der Wortlaut der Termini stammt aber aus den
Gotterschriften. So heilst es im zweiten Abschnitt Uber das Gotterzeit-
alter im Nihon shoki:

Y2 Shajin /£ £, Gegenteil von hosshin i%£r, Dharma-Leib, transzendente Gestalt.
3 Hier Amaterasu und Toyouke, die beiden Gottheiten von Ise.

114 Kechien. Buddhistischer Terminus: In-Verbindung-treten mit Buddha, bevor
man in GenuB der eigentlichen spirituellen Wahrheit kommen kann. Der esoterische
Buddhismus kennt z.B. kechien kanjo (Initialbeschwérungen). (JEBD: 184.)

15 Vereinfacht“ und , tief“ sind technische Termini, die den Grad der Bedeutung
und Geheimhaltungspflicht einer Lehre bezeichnen und vom esoterischen Buddhismus
ubernommen sind. Naheres dazu erfahrt man in A67.

18 Kyoka - Haus der Lehre. Im Zen Bezeichnung fiir die anderen buddhistischen
Sekten, hier aber wahrscheinlich Buddhismus allgemein. (NST 19: 237, Anm.)
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,Die offen sichtbaren Dinge (#f#& % arawani-no-koto/ kenro no
koto), die ich geleitet habe, sollen nun direkt vom Himmlischen
Enkel [Ninigi] geleitet werden. Ich will mich zuriickziehen und
die verborgenen Dinge (Mi=F kakuretaru koto/ yiji) leiten.” Da-
raufhin (Obergab er die yasaka-Edelsteine und verbarg sich fir
immer. (Ende des Zitats)**’

So lauteten die gottlichen Worte des Oanamuchi-no-mikoto, des Dai-
myojin von Miwa. Die offen sichtbaren Dinge begleiten die geheimen,
ebenso begleiten die verborgenen Wunder die offenen Dinge. Daher die
Formel:

Das Offen-Sichtbare begleitet das Geheime.
Das Verborgen-Geheime begleitet das Offenbare.

4.1.1. Exkurs: Geheime Rangstufen

Wieviele Range der Geheimhaltung gibt es?
Im Sohiketsugi heil3t es:

Shingon ist geheim (himitsu #%%3). Shinto ist mysterids (onmitsu
f=7%). Man nennt ihn mysterios, weil er mehr Range und Stufen
des Geheimen besitzt.” (Ende des Zitats)

Dieser Shinto besteht aus Vier Rangen (jiz #) und Vier Stufen (i {i7)
von geheimen Lehren. Sie kénnen [nur dann] Gbertragen werden, wenn
man Uber die Fahigkeiten und die Entschlossenheit [eines Adepten]
befunden hat. Wer nicht geeignet ist, dem dirfen nicht einmal die Leh-
ren aus dem Bereich des einfachen Ranges Ubertragen werden, ge-
schweige denn aus hoheren Rangstufen.

Die Vier Réange sind:

> Erster Rang, der Bereich der [ersten] Ubermittlung (soden no
bun).™® (Das ist die Stufe der seichten Vereinfachung.)

" Worte des Oanamuchi in Nebenvariante 2 der kuniyuzuri Episode (NKBT 67:
150-152, Aston: 80-81).

'8 Die Bezeichnungen soden 41z, denju 5% oder sgj6 fH7 fiir die einzelnen
Range sollen offenbar Unterschiede in Form oder Inhalt der Ubertragung zum Aus-
druck bringen. Im Deutschen lassen sich diese Nuancen kaum wiedergeben. Selbst
im japanischen Original scheinen die Begriffe bisweilen synonym verwendet zu

—
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> Zweiter Rang, der Bereich der [geheimen] Uberlieferung (denju no
bun). (Das ist die Stufe der tiefen Geheimnisse.)

> Dritter Rang, der Bereich der Ubertragung von Angesicht zu Ange-
sicht (menju @+ no bun). (Das ist die Stufe der tiefen Geheimnisse
des Geheimen.)

> Vierter Rang, der Bereich der mindlichen Geheimnisse (kuketsu I
7 no bun). (Das ist die Stufe der tiefen Geheimnisse des doppelt
Geheimen.)'*

Darlber gibt es weitere vier geheime Stufen innerhalb des Bereichs der
[esoterischen] Weitergabe (sojo FH7K):

> Stufe eins ist die Weitergabe des Abbilds (eizo %),

werden.

Die in () beigefiigten Bezeichnungen der einzelnen Rangstufen sind allgemein
gelaufige buddhistische Bezeichnungen esoterischer Uberlieferungen. In der Praxis
scheinen sie auch im Yoshida Shinto die gebrauchlicheren Ausdriicke gewesen zu
sein, denn in den Kolophonen von Yoshida Ritualtexten sind meist nur sie genannt.

9 Ishida Ichird (1970: 171) merkt unter Berufung auf unbestimmte ,,Aufzeich-
nungen der Yoshida“ zu den einzelnen Rangen an:

1. Lekture des Nihongi und zeremonielles Verhalten beim Besuch von Schreinen.
Erklarungen zu einzelnen schwierigen Stellen innerhalb von 1).

Erdrterung im Wechselgesprach mit dem Lehrer.

Die Bedeutung einzelner Worte bestimmen.

Vertraut gemacht werden mit dem Herabrufen einer Gottheit (shintai kanjo).
Vertraut gemacht werden mit mystischer Vereinigung (kanné shinpo J&IG0aE)
Die Uberlieferung der Zehn und der Drei Geist-Schatze erhalten.

8. Die himorogi-iwasaka Uberlieferung erhalten.

Ahnlich lauten auch die Anmerkungen von Osumi Kazuo (NST 19: 237-238, Anm.).
Demura (1997: 173-176) geht auf diese Hinweise nicht ein, beharrt hingegen darauf,
daB die hier angedeutete Systematik auch in der Praxis eingehalten wurde. 1-4 sind
demnach Rénge der offenen Lehre, 5-8 Range der Geheimen Lehre des Yoshida Shinto.
Auch 1-4 unterliegen einer gewissen Geheimhaltungspflicht. Zur Terminologie ver-
weist er auf einen Text des Shingon Buddhismus, das Shijiz hishaku (Geheime Erlaute-
rung der Vier Rénge). Das dort vorgestellte Schema entspricht weitgehend den Réngen
1-4 des MY.

No gabkowd

20 Der Terminus wird bei Kanetomo auch kage katachi gelesen und bedeutet
offenbar soviel wie ,,deutlich sichtbare Form“. Mdglicherweise aber auch ,,Schatten
und Gestalt”, also Uberlieferung, die so getreulich weitergegeben wird, wie der
Schatten der Gestalt folgt.
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> Stufe zwei ist die Weitergabe der Lichtsubstanz (koki Jt:%0),
> Stufe drei ist die Weitergabe des Aufsteigens (kojo 7] 1),
> Stufe vier ist die Weitergabe des Untergrundes (teika &£ T).

Zusammen sind dies acht Stufen. Daher die Formel:

Soden, denju sind eins, zwel,
menju, kuketsu sind drei, vier.

Weitergabe von Bild und Substanz (1% #H7K) sind eins, zwei;
Weitergabe von Hinauf und Hinab (17]J&4H7K) sind drei, vier.

Die ersten vier Rénge: Offen und Geheim begleiten einander.
Die letzten vier Stufen: Einzig geheime Weitergabe.

4.1.2. SchluBBbetrachtung zu Shinto und Buddhismus

Die wohldurchdachten Antworten der beiden oberen Abschnitte haben
uns einen klaren Nachweis der Griinde fur das Aufblihen des Buddhis-
mus und Uber die Beziehungen (engi) zwischen Urform und Spur der
Gotter erbracht. Wenn dem aber so ist, bedarf dann der Shinto ber-
haupt des Buddha-Gesetzes?*#

In den Antworten der beiden vorigen Abschnitte haben wir die
Geschichte des Buddha-Gesetzes, sowie die Zuordnung von Urform
und Spur eingehend Uberdacht. Die Frage, ob sich Shinto und Buddhis-
mus unterscheiden oder gleichen, haben wir wohl schon am Beginn die-
ses Dialogs, als wir ber die drei Arten von Shinto sprachen, erschop-
fend behandelt. Was nun den Glaubigen des Einen und Einzigen Shinto
betrifft, so muf® er sich ausschliellich den Grundlagen (kongen) des
Gotterlandes widmen.

4.2. Die Uberlieferung
Gibt es nicht auch noch Genaueres zum [Begriff] ,,Ein und Einzig*“ zu
sagen?
Zu diesem Begriff gibt es drei Erlauterungen (eshaku):

> Erstens, es gibt allein ein Gesetz (ippo —i%), nicht zwei.

121 Auf diese erstaunlich direkte Frage eine nicht ganz so bestimmte Antwort: Ganz
eindeutig ist nicht gesagt, dal Shinto auch ohne Buddhismus auskommt.
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> Zweitens, es gibt allein eine Traditionslinie (ichiryi — i), nicht
ZWei.
> Drittens, das Eine und Einzige ist am Himmel klar zu erkennen.

Dieses Schema organisiert den Schluf3teil dieser Abhandlung, in dem die Authenti-
zitat, bzw. die Einzig-Artigkeit des Yoshida Shinto nachgewiesen werden soll.

4.2.1. Genealogie der Gotter

»ES gibt allein ein Gesetz, nicht zwei“, was bedeutet das?

Unser Shinto existiert von Anbeginn (hajime Jt) an, als das Eine Yin
und das Eine Yang noch nicht festgelegt waren,*?? und wurde von Kuni-
no-tokotachi-no-mikoto bis zu Amaterasu-okami weitergegeben (sojo
FH7K). Amaterasu-okami tibertrug ihn an Ame-no-koyane-no-mikoto.
Von damals bis zum heutigen Tag in der Endzeit dieser schmutzigen
Welt schopft er aus dem Urwasser der Einen Substanz und hat nicht
einen Tropfen von den Drei Lehren gekostet. Deshalb heif3t es wohl ,,es
gibt allein ein Gesetz*.

Die Genealogie des Einen und Einzigen Shinto

Ame-no-kami-no-mioya*?
|
Amaterasu-o-mikami

| |
Masaka-a-katsukatsu- Ame-no-koyane- Watatsumi-tatsu-
no-mikoto?* 1%

no-mikoto no-kimi

4.2.2. Weitergabe unter den Menschen

»ES gibt allein eine Traditionslinie, nicht zwei“, was bedeutet das?

Im Zweiten Abschnitt des Nihon shoki Uber das Gotterzeitalter heil3t es:

122 5jehe oben, A6, Anm. 13.
123 \witl. ,,Ahn der Himmlischen Goétter.“ Hier: Kuni-no-tokotachi.
124 \7ater von Ninigi, daher VVorfahre der Tenno-Linie.

125 Drachengott, der das Meer beherrscht, Vorfahre der Tenno-Linie (s. A63).




INDEX 359

Ame-no-koyane-no-mikoto ist der Urheber (sogensha) derer, die
die Dinge der Gotter leiten. Er regelt sie mit Hilfe der Schulter-
blatt-Divination (futomani no urae). (Ende des Zitats.)*®

Deshalb wird sogen (Urheber) zur Bezeichnung der beiden Teile des
Einen und Einzigen Shintd herangezogen.'?’ Die Divination (urae) ist
seit dem Zeitalter der Gotter eine bedeutende Aufgabe. Deshalb wurde
[ihren Priestern] der Name Urabe (Divinatoren-Sippe) verliehen.
Danach anderten sie ihren Namen zweimal, in Nakatomi und Fujiwara.
Nachdem sie vier Tenno gedient hatten, nahmen die Fujiwara wieder
ihren alten Namen Nakatomi an. Danach vergingen weitere zehn Herr-
schaftsperioden, bis die Nakatomi wieder ihren urspringlichen Namen
Urabe erhielten. Unter diesem Namen (bernahm diese Linie die grof3e
Aufgabe der Sogen Divination, setzte damit die Wahre Uberlieferung
des Gotterzeitalters fort, diente den gottlichen Tenno als Berater und
hinterlieR ihren Namen in jeder Generation, ohne abzureil3en. Daher ist
die Wahre Uberlieferung der Urabe die einzige Traditionslinie, die das
Gewerbe des Einen und Einzigen Gottes weiterfuhrt.

Die Genealogie der Einen Uberlieferung

Es folgt eine ausfiihrliche Genealogie, die wohlgemerkt die Weitergabe der Lehre,
nicht notwendigerweise die Blutverwandtschaftslinien der Urabe wiedergibt. Die
Liste umfalit also all jene Personen, die zumindest teilweise in den Yuiitsu Shinto
eingeweiht gewesen sein sollen. (Der Grad der Einweihung wird durch ein -, zwei
.- oder drei Punkte ... symbolisiert.)'?®

126 Nihon shoki 2, kuniyuzuri-Mythe, Nebenvariante 2 (NKBT 67: 152; Aston
82-83). Diese Episode folgt unmittelbar auf die in A34 erwahnte Herabkunft der
Gotter Ame-no-koyane und Futsu-nushi.

27 Dje beiden Teile sind hier wohl nicht der esoterische und der exoterische
Teil, sondern die etwas willkiirliche Zweiteilung, die sich in den Begriffen, Altar des
Urahns (banso-dan) und Altar der Urguelle (shogen-dan) findet (vgl. A18).

28 In manchen Ausgaben des MY findet sich zu den Punkten folgende Er-
klarung: ,,Uber [den Namen] stehen drei Punkte, zwei sind Yin, einer ist Yang. Ein
Yin [Punkt] bedeutet die Ubertragung der offenen Lehre. Zwei Yin [Punkte] bedeutet
die Ubertragung beider Lehren, der offenen und der geheimen. Ist dariiber noch ein
Yang [Punkt] hinzugefiigt, so bedeutet das die dritte Ubertragung der Initiation
(kanjo VETH)." (ST 7/8: 117)
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In diesem Sinne sind auch die kollateralen Verbindungen zu den verschiedenen
Tenno einerseits und zu herausragenden Personlichkeiten des Hofadels
andererseits zu sehen.'?

In den Stammbaum eingefiigt finden sich ab und zu erlauternde Bemerkungen.
Unter diesen sind folgende hervorzuheben:

> (Ad Ikazuchi-no-6-imauchigimi-no-mikoto, dem Berater von Kaiserin Jing und
Takeuchi no sukune:)
Beginn unserer Familienlinie, die den Namen Urabe erhielt.

> (Ad Tokiba-no-6-muraji-gimi, 19. Generation nach Ame-no-koyane:)
Andert den Familienname Urabe, erhélt den Namen Nakatomi.

> (Ad Taishokkan [Fujiwara no Kamatari, 614—-69]:)
Andert Familienname Nakatomi, erhilt den Namen Fujiwara.

> (Ad Ibimaro oder Ihimaro, Nachfolger des Taishokkan:)

In einem Schreiben, das der Taishokkan dem Ibimaro hinterlie3, heif3t es:
Unser GrolRer Ahnengott (Ame-no-koyane) vollzog ein Grof3es Reinigungs-
gebet (harae no futonorito) und sprach: ,,Ich will nun eine Divination vorneh-
men. Ich bin der Urheber der Leitung der Gotter-Dinge.” Die Siegelzeichen
von himorogi (die man auch das Felspodest des Himmels (ama-tsu-iwasaka)
nennt) sind die Gotterschitze unseres Landes, der Wahre Korper **° des
Ahnengottes. Mit Hilfe der ,,Aufzeichnungen zur géttlichen Ubertragung*
(Denshinroku) wird Zeremonienmeister lbimaro [in die Ubertragung der
Gotterschatze] eingeweiht.**! Seid ehrerbietig und fleiRig.

Durch diese Punkte verteilte der Yoshida Shinto unter den in der Genealogie ange-
fuhrten historischen Personen sozusagen Zensuren. In mythologischer Zeit sind alle
Personen mit drei Punkten ausgestattet. Desgleichen sind die Urabe-Stammbhalter
stets Dreipunkter.

Die Genealogie wurde in den verschiedenen Ausgaben des MY nach Kanetomo
immer wieder auf den neuesten Stand gebracht und ist auch hinsichtlich ihrer Aus-
fuhrlichkeit starken Schwankungen unterworfen.

2 Die dergestalt behauptete Ubertragung des Yuiitsu Shinto an Tennd und
kuge, ist historisch nicht ganz aus der Luft gegriffen, wenn man an das Amt des
miyaji (Palastdivinator) und an die diversen institutionalisierten Familienbezieh-
ungen der Urabe denkt (vgl. Kapitel 3).

130 Shintai ZL{4, gemeint ist der sogenannte ,,Gottleib* (shintai ##14).

B! Fuzoku FffJ&. Eigentlich ein buddhistischer Terminus, der die Einweihung
eines Nachfolgers in die letzten Geheimnisse bezeichnet (NKD 17: 397).

132 Alle Anspriiche auf die Verwaltung und Verwahrung der sogenannten Geist-
Schétze, die Kanetomo in A28-A34 indirekt erhebt, werden durch dieses angebliche
Testament des sagenumwobenen Fujiwara no Kamatari neuerlich untermauert. Der

_)




F72:

A72:

F73:

A73:

INDEX 361

Taika 6 (650)/6/1 Nakatomi Ason Kamatari

> (Ad Kiyomaro, Nachfolger des Ibimaro:)
Er fugte [seinem Namen] das Schriftzeichens ,,groR8* hinzu und hiel3 nunmehr
O-Nakatomi.

> (Ad Hiramaru:)
HieR auch Hiramaro. Anderte seinen Familiennamen O-Nakatomi in den ur-
sprunglichen Namen Urabe.

> (Ad Kanenobu:)
Ichijo Tennd netzte seinen Erhabenen Pinsel und verliech ihm das
Namenszeichen ,,Kane“.

4.2_3. Nachweis

Was bedeutet ,,das Eine und Einzige ist am Himmel klar zu erkennen*?

[Unser] Land ist das Gotterland. Unser Weg ist der Gotterweq (shinto).
Unser Landesherr ist ein gottlicher Herrscher (shinko # 2). Unser
Urahn ist Amaterasu-6-mikami. Die majestétischen Strahlen des Einen
Gottes erleuchten hundert Millionen Welten. Das Verméchtnis (fuzoku)
des Einen Gottes wird auf dem Koénigsweg der zehntausend Wagen™**
ubertragen. Am Himmel gibt es nicht zwei Sonnen, im Lande gibt es
nicht zwei Herrn. Wenn daher die Gottheit der Sonne am Himmel steht,
kann das Licht von Mond und Sternen nicht daneben sein: Das Eine und
Einzige ist am Himmel klar zu erkennen.*3*

4_.3. Panshintoismus

Was bedeutet ,,Anfangen und den Wahren Weg (shinto 5.3&) Uben“?

Es ist die Bezeichnung fiir die erste Ubung des Shinto ().

SchluBsatz, ,,seid ehrerbietig und fleiig“, findet sich in zahlreichen Yoshida Doku-
menten.

133 Zehntausend Wagen sind ein chinesisches Attribut fiir den héchsten Sou-
verén (s. Ishibashi & Dumoulin 1943: 234, Anm. 202).

34 Dieses Argument stammt laut Nelly Naumann (1994: 38) aus der Watarai
Schrift Shinmei hisho (in Zoku gunsho ruijiz 1/1: 71).

135 Offenbar der Beginn einer Ausbildung im Yoshida Shinto (s.a. Ishida Ichird
1970: 181).




F74:

A74:

F75:

A75:

362 INDEX

Warum heif3t es ,,Wahrer Weg“ =34 und nicht ,,kami-Weg* ##3&?

»~Kami“, das ist ein Begriff fur alle Geisterwesen, gut oder schlecht,
falsch oder richtig. Um aber klar auf die wahren, urspringlichen kami
hinzudeuten, sprechen wir vom Wahren Weg.

Der Leitfaden vom Urgeist des Polarsterns (s. A26) besagt:

»Wahr, bedeutet kami; bedeutet richtig, aufrecht, Unterweisung
(ka fk), heilig; bedeutet spirituelle Durchdringung und wunder-
bare Klarheit. Das nennt man das ,,Wahre*. Gébe es das Wahre
im Himmel nicht, so hatten die zehntausend Dinge keinen Friih-
ling. Gabe es das Wahre auf Erden nicht, so hatten die Pflanzen
keine Wurzeln. Gabe es das Wahre im Menschen nicht, so kénnte
er die Gotter nicht dirigieren. (Ende des Zitats.)

Die Aussagen des Shinto sind die Grundlagen unseres Landes, sein ei-
genstandiges, einziges Gesetz. Glicklicherweise haben wir dafur die
beiden Schriftzeichen s und gen erhalten.'®® Warum aber hat keine
Priesterfamilie eine religiése Doktrin (shigi 5%3%) dazu errichtet?*®

Unser shinto ist in allen Dingen, er halt sich nicht in einem einzelnen
Ding auf. Wind und Wellen, Wolken und Nebel, Bewegung und Ruhe,
Vor und Zurtick, Tag und Nacht, Geheim und Offen, Kuhl und Kalt,
Warm und Heil3, die Vergeltung von Gut und Bdse, der Unterschied
zwischen Wahr und Falsch, all dies ist nichts anderes als das Wirken
unserer Gotter. Daher ist auch das Herz von Himmel und Erde gottlich.
Auch das Herz der Buddhas ist gottlich. Auch das Herz der Damonen
und Bestien ist gottlich. Auch das Herz der Pflanzen ist gottlich. Um
wieviel mehr der Mensch! Mit Gedanken ein Prinzip ersinnen; mit
Gedanken Worte schaffen; mit Gedanken Hande und Fulie lenken: all
das ist das Werk des Herzgottes .C»#. Alles, was einen [Seelen-]Geist

138 Man erinnere sich, da Kanetomo seinen Shinto urspriinglich Sogen Shinto
nannte (vgl. die Geliibde des Sagen Shinto, Kap. 4.2.1.).

37 Die Frage erstaunt. Méchte man nicht meinen, die Yoshida seien diese Fami-
lie? Vielleicht impliziert der Terminus shizgi eine kodifizierte Lehre im Sinne des
exoterischen Buddhismus. In jedem Fall zeigen Frage und Antwort, da Kanetomo
sich der verhéltnismaRigen Schlichtheit seiner Lehre, bzw. des Shinto tberhaupt, im
Vergleich zum Buddhismus deutlich bewuft ist, und dal3 er versucht, aus dieser Tat-
sache ein Tugend zu machen.
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(rei) hat, ist nichts anderes als kami. Daher spricht man auch von
Buddha-Werdung (jobutsu), nicht aber von kami-Werdung. Es ist nicht
maoglich, als Ding (mono) nicht auch einen goéttlichen Geist (shinrei) in
sich zu bergen. Daher heift es in den Leitfaden der Gotter:'*®

Waére im Himmel nicht shinto, gabe es nicht die Drei Lichter
(Sonne, Mond, Sterne) und nicht die Vier [Jahres]zeiten. Ware in
der Erde nicht shinto, gabe es nicht die Finf Phasen und nicht die
Myriaden von Dingen. Ware im Menschen nicht shinto, gabe es
kein Leben (ichimei) und nicht die Myriaden von Dingen
(banpo).“ (Ende des Zitats.) **

Im Yijing heil3t es:

Betrachtet man den gottlichen Weg (shinto ##:18) des Himmels, [so
erkennt man], daR die Vier Jahreszeiten nicht [von ihrem gesetz-
maRigen Ablauf] abweichen. Aus diesem gottlichen Weg haben
die Weisen eine Lehre errichtet, und das ganze Land folgt ihr.**°

Die Lehre des Tao besagt:

138 Shinkyo ###%. Nach Ansicht von Demura Katsuaki ist damit eine tatsachlich
existente Schrift des Yoshida Shinto mit dem vollen Titel Sangen shinto sanmyé kaji
kyo gemeint. Kanetomo referierte dartiber u.a. 1504 vor Mdnchen der Tendai-Sekte.
Einer von ihnen, Kaison, notierte das Gehorte unter dem Titel Shinkyo ryakuchii
(Notizen zum Leitfaden der Gotter). Demura Katsuaki rekonstruierte den Text dieses
Sangen shinto sanmyo kaji kyo in einem Aufsatz zur Datierung des MY bereits 1972
(Demura 1972: 41; s.a. Demura 1997: 82-83). Es handelt sich nur um einige wenige
Zeilen, die im wesentlichen mit der hier zitierten Stelle identisch sind.

139 '\gl. A47. Dieser Satz bildet offenbar so etwas wie das Glaubensbekenntnis Ka-
netomos. Er findet sich nicht nur im erwéhnten Shinkyo, sondern taucht auch in jener
theologischen Debatte auf, die Kanetomo 1497 mit Nichiren-Ménchen flhrte (s. Kap.
4.3.3.).

WO R o mE, mEARR, BALIEERZ, MK FARZ, Yijing, Kom-
mentar zu Hexagramm 20, ,,Betrachtung* #{ (vgl. Wilhelm 1996a: 439-440). Diese
Textstelle gilt als einer der altesten Belege fiir das Kompositum shinto (chin. shen-
dao). Aus genau diesem Zitat leitet Dazai Shundai im Bendaosho (1735) ab, daR der
»Weg der Gotter” chinesischen Ursprungs sei und vor Kinmei Tenno nicht in Japan be-
kannt gewesen ware. Japan war daher urspringlich ohne Weg (Teeuwen 1996: 335-
336).
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Das Tao erzeugt das Eine. Das Eine bringt die Zwei hervor. Die
Zwei bringt die Drei hervor. Die Drei bringt alle Dinge hervor.**

All dies ist kami.
Ein geheimes Satra des Buddhismus besagt:

Im Sitra vom kaji der géttlichen Verwandlungen'*? und in allen
anderen Sutren und Kommentaren ist viel von Gottlicher Ver-
wandlung, Géttlicher Durchdringung und Goéttlicher Kraft die
Rede.

Ist dies nicht auch Shinto?
Die Lehre des Konfuzius besagt:

Der Grol3e Pol bringt die beiden Mé&chte (Yin und Yang) hervor,
die beiden Machte erzeugen die Vier Bilder, die Vier Bilder er-
zeugen die Acht Trigramme, die Acht Trigramme erzeugen alle
Dinge.'*®

Dies ist der Shinto des Heiligen Weisen.
Daher die Formel:

Der Eine und Einzige Shinto ist die Grundlage aller Lehren.
Der Ursprung aller Exerzitien ist letztich Sogen [Shinto].

Grundziige von Namen und Gesetz des Einen und Einzigen Shinto

! Daodejing 42 (siehe A60).

12 Shinpen kaji kyo #HZ5 iFE#%. Abkirzung fiir Dai-birushana-jobutsu shinpen
kaji kyo (= Dainichi-kyo = Maha Vairocana sitra). Hauptschrift der Garbha dhatu
(Mutterschol?) Lehre des esoterischen Buddhismus.

143 Zitat aus dem Daxiang Kommentar zum Yijing (Wilhelm 1996a: 295). Das
Zitat bezieht sich konkret auf die Genese der Trigramme des Schafgarbenorakels.
Der Schluf3satz ,,die Acht Trigramme erzeugen alle Dinge* entstammt laut Grapard
(1992b: 159, Anm. 30) einem Sung-zeitlichen Kommantarwerk.
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Die Gebote des Einen und Einzigen Shinto

144

1. Bei der Uberlieferung (saden)*** muB man besondere Umsicht wal-

ten lassen.

[Anmerkung:] Innerhalb der direkten Linie der Urabe miissen sich Personen,
die dafur in Frage kommen, schon von friiher Jugend an mit besonderer
Sorgfalt [in der Uberlieferung] schulen. Bei allen anderen muf man priifen,
ob ihre Fahigkeiten genligen und ob ihre Entschlossenheit adéquat ist. Dann
mag man ihnen die Berechtigung erteilen.

2. An Priester anderer Schreine darf nichts Gibertragen (denju) werden.

[Anmerkung:] Wer aber tief in die Geschichte (engi) unseres Schreins
(honsha) vorgedrungen ist, die Inneren und AuBeren zeremoniellen Regeln
wahrt, und offen in seinem Verhalten ist, der ist nicht von diesem Verbot
betroffen.

3. Buddhistischen Monchen darf nichts leichtfertig weitergegeben
(soden) werden.

[Anmerkung:] Ein Monch, der die geheimsten Lehren seiner Schule studiert
hat und s&mtliche Gebote des Dharma einhélt, ist jedoch nicht von diesem
Verbot betroffen.'*

4. Wahrung der Tabus (monoimi).

[Anmerkung:] Die Befleckung des Todes (shie) wéhrt 30 Tage, dies ist die
Anzahl der Tage eines Monats. Die Trauerkleidung unterteilt sich in leichte
und schwere, entsprechend den Finf Graden der Verwandtschaft.'* Die
Wahrung des Todestabus stammt aus dem Gotterzeitalter. Die Trauerkleidung
ist seit Festlegung der Sitten giiltig. Deshalb wahren wir bei der Ubertragung
(denju) des Einen und Einzigen Shinto das Todestabu, nicht aber die Beklei-
dungsvorschrift.

4 Der hier verwendete Ausdruck saden bezeichnet in A67 die unterste der acht
Rangstufen in der Uberlieferung des Yuiitsu Shinto. Das Gebot bezieht sich also
offenbar auf den exoterischen Bereich, die ,,Stufe der seichten Vereinfachung“.

%5 In den funf Regeln, die Kanetomo bereits 1470 aufstellte, und die den ersten
flinf hier angefuhrten Regeln weitgehend gleichen, galt noch das kategorische Ver-
bot: ,,Buddhistischen Mdnchen darf absolut nichts Ubertragen werden...” (S. Kap.
42.1)

46 Nimmt Bezug auf entsprechende Regelungen des Taihd-Kodex, wo nach
chinesischem Vorbild finf Verwandtschaftsgrade unterschieden werden. (NST 19:
249, Anm.)
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5. Ohne Bastfaden**” anzulegen, darf man sich nicht an die Gétter des
Himmels, der Erde und an [Menschen-]Geister'* richten.

[Anmerkung:] Bastfaden sind dasselbe wie die hikage-Faden.'*® Sie kenn-
zeichnen Zeremonialgewénder, die man bei allgemeiner Tabueinhaltung (omi
K=) oder detaillierter Tabueinhaltung (omi /)»=) trégt. Doch ist man bereits
zeremoniell gekleidet, wenn man bloR Bastfaden anlegt, ohne [Zeremonial]-
gewander zu tragen. Ein Orakelspruch besagt: ,,Wenn einer die Bastfaden
nicht anbringt, so ist das wie ein Himmel ohne Sonne und Mond, wie die
Erde ohne Lebewesen.” (Ende des Zitats.) Die Faden an kanmuri und eboshi
richten sich danach. Daher mu3 man sie auf jeden Fall verwenden. Wer im
Einen und Einzigen Shinto den ersten Teil der Lehre empfangen hat, der
benutzt einzelne Faden. Wer den zweiten Teil empfangen hat, beniitzt Bundel
von vier Faden, wer den dritten Teil empfangen hat, Bundel von acht
Faden.™® Wer diese Faden nicht anlegt, darf sich keinesfalls an die Gotter
wenden.

6. Verlange nicht nach den Lehren anderer Lander.

[Anmerkung:] Der Eine und Einzige Shinto ist die direkte Uberlieferung der
Gotter, das Eine Gesetz, das aus dem Einen Qi hervorging. Der Taishokkan
sagte: ,,Unser Einer und Einziger Shinto macht Himmel und Erde zu seinen
Biichern, Sonne und Mond sind der klare Beweis.“ Das ist das reine,
unverfélschte Mysterium. Deshalb darf man nicht nach den drei Lehren von
Konfuzius, Shaka oder Tao streben. Dennoch spricht nichts dagegen, zur
rhetorischen Ausgestaltung und zum Glanz des Einen und Einzigen Shinto
die Drei Lehren zu studieren, solange man zuallererst die Quelle unseres
Weges erforscht.

7. Die kirigami der Ubertragung von Angesicht zu Angesicht.

[Anmerkung:] Vom dritten Rang, der Ubertragung von Angesicht zu Ange-
sicht (menju), an ist jedes Mysterium von hdchster Geheimhaltungsstufe.
Nachdem es auswendig gelernt wurde, muf? das betreffende kirigami an das

Y7 yii oder yufu A##. Streifen aus der Rinde des Papiermaulbeerbaums (s. S.
117, Anm. 16).

148 ik, %.. Die in A21 vorgestellte Dreiheit der Gotter von Himmel, Erde und
Mensch. In den Geboten von 1470 wurde diese Triade noch nicht berticksichtigt.

9 Faden, die man bei wichtigen Feiern als Zeichen der Tabuwahrung an die
Priesterkappe heftet; stilisierte Perlicke (s. S. 117, Anm. 16).

0 Diese Dreiteilung entspricht den drei Punkten (Yin und Yang Punkte), die
den Grad der Einweihung in der oben angefiihrten Genealogie der Yoshida bezeich-
nen. Die Relation zu den in A67 vorgestellten acht Stufen der Ubertragung ist unklar.
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Stammhaus zuriickerstatten werden. Denn die orale Tradition der Ubertra-
gung von Angesicht zu Angesicht darf nicht schriftlich festgehalten werden.

8. Fur die [Dokumente der] ersten beiden Rénge, soden und denji, soll
weiles Papier verwendet werden. Ab der Ubertragung von Ange-
sicht zu Angesicht soll auf suiun-Papier geschrieben werden.

[Anmerkung:] Suiun ist der Name des Papiers aus der Gotterzeit. Als Sonne,
Mond und das Sternbild Aniiradha ™" vom Himmel herabstiegen und die
Leitfaden der Gotter in kanji-Zeichen aufschrieben, verwendeten sie dieses
Papier. Danach wurde sein Name geéndert und man nannte es Sternbild-
Papier. Dieses Papier darf nur fiir die geheimsten kirigami, oder fir die gehei-
men Divinationsberichte (missa) an den Tenno verwendet werden.

Manju 1 (1024)/7/7*2 Yuiitsu-chd Urabe Kanenobu

Godo-dono
Bezeugt durch: Shamon Gyokaku (Monchsname)

Zusatzlich besehen:
Uji-dono
Chogen 9 (1036)/4/21 Kampaku (Siegel)

Zusatzlich besehen:
Kyogoku-dono
Eicho 1 (1096)/2/22 [Inhaber des] Folgenden Ersten Ranges
(Siegel)

Y Jap. boshuku 5. Dieses Sternbild spielt auch im Polarsternglauben eine
Rolle. Schon in A11 wird der Gott des Polarsterns als Schriftsetzer der Yuiitsu Lehre
vorgestellt.

52 Der gesamte Kolophon ist selbstverstandlich frei erfunden, zeugt aber von
der historischen Bildung des Autors. Die als Zeugen angefuihrten Personen sind Fuji-
wara no Michinaga (966-1027), Fujiwara no Yorimichi (992-1074) und Fujiwara no
Morozane (1042-1101), jeweils flihrende politische Personlichkeiten ihrer Zeit. Ein
einziger Schnitzer unterlief Kanetomo in diesem Kolophon: Die Ara Eichd begann
erstam 17. 12., einen 22. 2. Eicho 1 gibt es also nicht. (Vgl. NST 19: 250, Anm.)
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Fujiwara) 90
kami-Glaube 13, 16, 18, 21, 24, 88,
118, 145, 199, 247, 255, 256, 258,
267, 352
Kamo Arimori & /$7E#% 129
Kamo no Mitsuhide /%625 (939-
1015) 74
Kamo Schrein & /5t 43, 112, 115,
131, 138, 139, 148, 149, 284
Kamu-naobi-no-kami f1[E Hf# 156,
158, 160, 161
Kanetomo-kyo ki Ff{EJEIEE 130
kanjo #)%5 (Herabrufung) 52, 55,
181, 184, 226
kanjo YETE — Initiation, abhiseka
Kanmu Tenno fE& 72
kannushi #3= 77, 89, 109, 111, 139,
147
kanonische Schriften 25, 168, 202,
212, 213, 235, 238, 261, 307, 309
Kanroji Chikanaga H #% ¢ #l &
(1424-1500) 111, 112, 125, 129,
139
Kashima Schrein FEE#= 65, 227,
333
Kasuga Schrein % H Xt 40, 43, 45,
51, 76, 109, 113, 114, 124, 137,
138, 139, 284, 307
Kasuga-no-Tsubone # H J&j (1579-
1643) 124
Katori Schrein FEUKME 65, 227,
333
katsuogi 24 46
kechigan f5fE 182, 292
kegare Ti% 83, 278

Keijo Shiirin 5:#R & % (1440-1518)
46, 129, 149

kenkyo TE#% (offene Lehre) — exote-
risch

kenmitsu taisei B A 211

kenmitsu BH% 18, 211, 246, 307 —
offen—geheim

kenro WHEE 211, 245, 246, 247, 248,
307, 354, 355

Kiboku chojo . I K £ 69

Kibokuden . [z 67

Kifune Schrein Efinthtt 271, 272,
273

Kinri shinpi gosoden kirikami ZEEE4H
FAEAR = EAK 153

kirikami denju BI#%{=#% 153

kirikami UJ#k 116, 153

kishin 54 191, 192, 196, 295, 296,
324

Kishin-ron %45 192

Kitabatake Chikafusa 4t & # 5
(1293-1354) 25, 103, 242, 303,
305

Kitano Schrein JLEf4: 135, 148, 285

Kiyowara i /)it (Familie) 108
Nobukata E'& 70, 141, 148, 153,

154, 167, 176, 273

Klaus Kracht 34, 188, 190, 204

Kogo shiii HiETRE 83, 84, 93, 99,
105

Kojiki uragaki i $it5E#E 83

Kojiki #7350 42, 83, 135, 156, 168,
181, 212, 237, 257, 307, 319

Koko Tenno S (830-867) 71

Kokon chomonjii 54 %€ 84

kokugaku % (Nationale Schule,
Nativismus) 14, 26

Konfuzianismus 127, 141, 243, 244,
248, 251, 260, 267, 335, 342, 343,
350

Kdnig Wen 3C 179, 280, 281

Kono Seizo {AI#FA = 29, 40
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Konoe Masaie iT#B(5 (1444-1505)
113

Konoe Michitsugu T f# 35 fifll (1332
1387) 90

Konpon kaji R ANFF 180, 282

konré no mi-ura #FERAE b 75, 109

konton JEiH 193, 258

Kora Munehiro H B 7% J5 (1574-
1646) 46

Korperschutz, ritueller 161, 167, 177,
182

Kosmogonie 27,174, 183, 213, 308

Kosmologie 27, 36, 48, 177, 184,
187, 191, 210, 211, 213, 219, 228,
234, 264, 318

Koto-shiro-nushi #{t 3= 98, 114,
283

Kriegeradel (bushi, buke) 112, 115,
138, 144

Kubota Osamu A frHIL 25, 29, 31,
32, 80, 89, 92, 99, 103, 116, 120,
128, 136, 331

kuden {= — Oraltradition

kuge Aristokratie /A% 21, 74, 83, 84,
90, 93, 100, 104, 112, 113, 121,
123, 142, 144, 145, 146, 147, 360

kugyo N 109

Kuji hongi gengi IHFAKI % 30,
87, 216, 219, 220, 244, 305

Kujo Kanezane Ju 5t 3 % (1149-
1207) 83

Kujo Masamoto JU 55 B 2 (1445-
1516) 113

Kikai 251/ (774-835) 23, 57, 139,
237, 238, 303, 304, 353

kunato /AZ3%¢ (Stab) 176, 177, 178,
179, 180, 272, 273, 277, 279, 280,
281, 282

kuni-no-miyatsuko [Ei& 65

Kuni-no-tokotachi [ 37 41, 48, 86,
191, 249, 257, 258, 283, 289, 297,
358

kuniyuzuri [E[FEY Mythe 227, 246,
355, 359

Kurama-dera #2555 124
Kuroda Toshio B H #1410, 16, 19,
21, 22, 23, 27, 97, 184, 211, 241

L

Laotse &1~ 208, 344

Li-chi #fLFC (Buch der Riten) 297,
310

Lotus Sutra 133, 134, 239

M

Madenokdji Atsufusa J7 B/ 78 55
(1562-1626) 188

magatama 4 £ (Krummjuwelen, s.a.
Yasakani-Juwelen) 237, 321

Mandala 23, 45, 174, 214, 304, 312,
342

mantra (Gebetsformel, j. shingon, ju,
s.a. dharani) 27, 176, 178, 182,
258, 274, 275, 277, 281, 319

Mark Teeuwen 11, 34, 95, 215, 242,
256, 259, 265

Masahisa-sukune ki #A &G e 124

Mibu Masahisa T ZE Jf A (-1504)
124,148

mikkyo % #7 (s.a. esoterischer Bud-
dhismus) 24, 170, 176, 353

mikyi #'E 174

misogi i# 160, 216

misso jiken % 75 25} (Geheimbe-
richt-Vorfall) 49, 57, 58, 59, 60,
61, 149, 154, 242, 367

Miyachi Naokazu &= HiE— 29

Miyaji hiji kuden & ERF11Z 91,
94

miyaji = &= (Palastdivinator) 69, 71,
72, 73, 75, 76, 94, 104, 108, 119,
241, 360

Monismus 62, 189, 190, 193, 203,
207, 209, 262, 343

Montoku jitsuroku SCfEFEEEk 71

Montoku Tenno 3 (827-858) 71
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Moromori-ki Ffi~F7C 81

mudra — Handzeichen

mujé reihé shinto kaji 1% FS25 il
¥ 203, 206, 220, 237, 240, 266,
275, 2717, 278, 279, 283, 300, 316,
317, 321, 323, 324, 332, 337, 349

Mure Hitoshi ZRji&{~ 99

muso mui FEFETE 2 250

myogyo-do F%E 76

Mydhon-ji WASF 134

Myoren-ji #3#<F 134, 135

Mythologie 94, 101, 107, 169, 180,
261

N

Naikal N'E — Ise Schrein
naishajo NIE¥# — Reinheit
Nakahara Moromori H AT 81
Nakahara Yasutomi HJfEE s 108,
109
Nakamikado F11#["] (Familie) 143
Nobuhide EF 60, 129, 146, 149
Nobutane EJiL 59, 67, 126, 132,
148, 149
Nakatomi #'F. (Familie) 67, 75, 78,
81, 82, 85, 91, 92, 104, 260, 359
Chijimaro (Chijimaru) Z18/E& 54,
57,71, 81,139
Ibimaro (Ibimaru) {t H &/ & % &
139, 360
Takakage [&F%2 91
Tametsugu ik 91
Nakatomi harae HELik 24, 30, 121,
127, 128, 129, 166, 182, 248, 278,
282, 289, 291, 308, 309, 339
Nakatomi harae kunge " F ik 3 fi%
128, 308
Nakatomi harae tenshin norito [
TR fLER 278
Nakatomi no yogoto HFi 755 91
Nanzen-ji Bifi=F 46, 144

Nationalismus (s.a. nippon chiishin
shugi) 28, 198, 199

Naumann, Nelly 14, 34, 155, 171,
180, 361

negi i 5. (Priesterrang) 80

Nenjii gyaji sho FE-HATEHD 72

Neo-Konfuzianismus 18, 188, 192,
295, 340

neun
die Neun [Korper-]Offnungen 275,

329
neun Bereiche 206, 211, 326, 327,
329, 332

neun Gotter 160, 165, 166
neun Provinzen 211, 329

Nichiren H3# 18, 87, 133, 134, 135,
136, 139, 142, 149, 189, 239, 266,
267, 363

Nihon sandai jitsuroku H A< = {326k
71

Nihon shoki jindai no maki sho H A
FhAPETD 247, 248

Nihon shoki kuketsu H A< 3Efd [
306

Nihon shoki sanso H A< 3 #c &t it
101, 102, 103, 110, 147, 148, 246,
247, 306

Nihon shoki A A (Nihongi H A
#) passim

Nihonkiryaku H A#CH 73

Nijo Masatsugu 5= Biii] 113

Nijo Mochimichi - £&FfiE 120, 123,
148

Ninigi # % ¥ 135, 246, 298, 355

nippon chiishin shugi H ARKH.0FF
250

Nishida Nagao 78 H &% 29, 30, 31,
32, 34, 43, 79, 81, 88, 91, 98, 116,
120, 138, 231

No Theater 169, 172

norito fiLE 127, 315, 316

Nyoi (Berg) Zni (LI 54, 56

nyoi kanno AL 184, 238, 282,
318
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o
Oda Nobunaga ##k H 1§ & (1534-
1582) 62

offen—geheim (kenmitsu) 116, 211,
213, 214, 217, 218, 219, 246, 247,
300, 306, 307, 312, 313, 354

Oharano Schrein XJFE+E 76, 114,
284

Okada Shoji if] FHH: =] 30, 41, 69, 73,
79, 80, 99, 103, 125, 140, 173, 206,
327

Okada Yoneo [if] KR 172, 178,
271

omi K= 117, 366

omi /= 117, 366

Omiwa Schrein X#fitl: 25, 277, 284

on'yi [Z# 211, 212, 245

O-Nakatomi KHE. — Nakatomi H
E5)

O-naobi-no-kami KE Hf# 156, 158,
160, 161, 163

Onin-ki JiM—F2 112,123,124

Onin-Krieg Ji{= o &, (1467-1477)
35, 41, 49, 62, 111, 116, 120, 122,
123, 124, 125, 126, 143, 144, 147,
148, 151, 259

onmyo-do [Ei5E 74

Onmyo-ryo [2F5%¢ (Yin Yang Biiro)
68, 75, 109

onmyo-shi fzB5 1+ 68

Onogoro-shima 155, 157, 161, 162,
167,178, 279, 280

Ontologie 205, 207, 208, 209, 210,
214, 221, 228, 229, 253

onusa Stab Kk 177, 272, 273, 277,
287, 289

Orakel 66, 67, 68, 71, 75, 97, 137,
138, 139, 174, 193, 235, 264, 289,
305, 329
Schafgarben-Orakel 68, 75
Schildkrét-Orakel 65, 67, 68, 69,

73, 74, 75, 76, 82, 84, 104, 178,
280, 291

Oraltradition (kuden) 101, 102, 153

Osumi Kazuo KEFOKE 30, 33, 216,
229, 356

Ouchi Masahiro X N BC5L  (1446-
1495) 126, 151

Ouchi Yoshitaka KN & F& (1507-
1551) 141

P

Pangu (P"an-ku) 5 169

Pantheon 19, 39, 189, 338
buddhistisch 263
shintoistisch 39, 234

Philologie 83, 85, 99, 105, 107, 108

Polarsternglaube 307, 308, 317, 362,
367

Popularisierung 136, 140

Q

Qi & (J. ki, s.a. das Eine Qi) 164,
166, 177, 223, 275, 296, 328, 331,
337, 342

R

reihé 2% (Geist-Schatz) 201, 236,
239, 242, 282, 283, 316, 317, 318,
320, 321, 323

Reikiki 25 24, 225, 304, 319,
320, 343, 344

Reinheit (shojo) 395
Innere  (naishojo) und  AuRere

(geshajo) 33, 55, 211, 212, 213,
214, 215, 217, 295, 301, 308,
309, 310, 311, 315

Relativ und Absolut (gon/ jitsu) 239,
240, 321

ri 2 23

Richard Wilhelm 166, 209

ritsuryo-Gesetze A4y 69, 117, 121,
215, 310, 351

Ritualwesen 26, 29, 31, 34, 151, 203,
206, 207, 215, 234, 235, 257, 262,
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263, 264, 265, 266, 309, 310, 313,
318

Rokkon shojo harae 7SHRIEETR 277
rokkon 7NAE — Sechs Sinne
Ruijii fusen-sho JAFRFFED 68, 73

216, 310

Ruijii sandai kyaku 5K —1XHK 43,
72

Ryé6 no shiige £ 68

Ryohen R 57

S

Saga Tenno Wik (786-842) 41, 54,
57,138, 139

Saicho & (767-822) 23, 57, 297,
303

saigii 7= 43, 66, 69

saiin 7Pt 69

Saijosho Taigenkyil #7357 Kot'=
32, 35, 39, 40, 41, 42, 43, 44, 45,
46, 47, 48, 49, 50, 51, 52, 53, 54,
55, 56, 57, 58, 59, 61, 94, 115, 124,
125, 126, 130, 132, 133, 145, 146,
147, 148, 149, 181, 189, 236, 237,
259, 260, 284, 320, 322, 341

Sakaki f#iifi (Cleyera japonica) 158,
176, 273, 287, 288, 322

sanbo —“E —> Drei Schatze

sanbu no honsho =4 212, 307

sanbu no shinkyo — i AH#E 212, 307

sanbu —5 — Drei Bereiche

sandan gyoji —HH1TH 133,271

sandan —3# — Drei Altare

Sanetaka-kyo ki FEFEIAFE 146

Sangen godai denshin rokuzu —Jc 1L
RAZHPERK 338, 339, 341, 343

Sangen hyobyaku — T3 H 282

Sangen shinté sanmyd kaji kyd — T
fE =ik 130, 363

sangen —7t — Drei Uranféange

sango —3 — Drei Handlungen

sangyé —4T — Drei Taten

Sanja takusen —fLFt'H 136, 137,
139

Sanjo Kin'atsu =528 113

Sanjonishi Sanetaka — 2% Vi E &
(1455-1537) 139, 146

sanjii banshin = -+ #& % (DreiRig
Schutzgotter) 133, 134, 135, 136,
149, 189, 266

sankyo —Z{ —> Drei Lehren

sanmitsu — %  — Drei Geheime
Handlungen

sanmyo —#Y — Drei Wunder

Sannd [T 20, 87, 264, 303

sansai — ¥ — Drei Daseinsformen

sansai 7.z (araimi) — Tabu

Sanshu kaji =FEINKF 177, 277

sanshu no jingi —fEfZs — Drei
Throninsignien

Sanshu shinki-den —ffith##H= 93

Schutzgotter (s.a. sanji banshin) 133,
134, 135, 149

Schwert 60, 114, 125, 178, 237, 239,
279, 319, 320, 321

Sechs Sinne (rokkon) 177, 277, 278,
288, 290, 330, 331

Seckel, Dietrich 33, 40, 44

Seelenlehre 187, 193, 195

Seiwa Tenno i i1 (850-880) 71

Sendai kuji hongi ZefXIHF AR 57,
83, 87, 88, 99, 103, 105, 135, 212,
237, 287, 288, 307, 319, 341

sendo harae F/Eiik 94

Senioritatsprinzip 81

setsuwa s 96, 133

shake shinto 54918 22

Shaku nihongi R A A% 83, 85, 99,
103, 105, 267, 348

Shakyamuni 197, 297, 298, 342

Shasekishii 1V % 96

Shichishu harae ik 278

shie 5€H% (s.a. Todestabu) 96, 117,
365
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INDEX

shimenawa F:E{# 137
shin no mihashira /[CMiifE: 47
Shina-tobe #%& 7 #} 155, 159, 160,
164
Shina-tsu-hiko &&= 155, 159,
160, 164
shinbutsu bunri #H{A%y 8 14
shinbutsu shiigo M{LE A — Syn-
kretismus
shingon H.5 (skt. mantra) 27, 180,
280, 289, 353
Shingon-sht =575 24, 25, 87, 128,
152, 243, 247, 248, 249, 257, 266,
275, 276, 277, 302, 303, 307, 312,
315, 324, 331, 353, 355, 356
Shingyo ruiyo FRZEFREL 29, 43, 51,
52, 56, 58, 60, 78, 112, 115
shinkoku #fi[E (Gétterland) 87, 198,
350, 353
Shinkyé ryakuchii #R%IETE 249, 363
Shinkyé 1% 130, 249, 363
Shinmei hisho #HEf4E 361
shinpen #128  121, 222, 233, 307,
326, 328, 364
shinpo fHE 131, 242, 356
shinpon butsujaku 1 A{AE 106
shinriki f4/7 222, 307, 326, 328
Shinrin kaji #rénfinfs 287
Shinsho monjin #1286
shintai #f{& — Gottleib
shintai #3i& — Zeremonie des Vor-
tretens und Zuruckweichens (shin-
tai saho)
Shinto passim
Genpon-sogen S. JTTAEIR 13, 22,
23, 40, 42, 49, 115, 203, 207,
235, 260, 300, 301, 305
Goryi S. it 25
hofischer S. 121, 185, 189, 212,
213, 217, 256, 263, 265
Honjaku-engi S. AfkxiEd 22, 24,
249, 300, 301

Ise S. ¥ (s.a. Watarai S.) 17,
302
Miwa-rydi S. —#gjit 25, 277
Ryobu S. ii%h 24, 57, 87, 103,
118, 138, 152, 243, 244, 253,
302, 303, 304, 309, 319
Rydbu-shiigd S. MWiihE & 22, 23,
24,117, 249, 300, 301, 302, 303,
312
Sanno S. |LIE 20, 87, 303
Sanno-ichijitsu S. [LIF—3 264
Watarai S. £4 11, 25, 26, 27, 32,
86, 95, 100, 103, 106, 107, 183,
192, 193, 215, 250, 256, 257,
258, 259, 260, 261, 262, 265,
266, 302, 303, 305, 317, 332,
338, 351
Yoshida S. & H passim
Yuiitsu S. ME— (Einer und Einziger
S.) passim
Shinté gobusho 118 Ll E 25, 99
Shinto hisetsu #3E AL 95, 99, 106,
229
Shinto taii #1EKE 29, 36, 84, 99,
120, 130, 133, 135, 149, 164, 187,
188, 189, 190, 191, 193, 194, 195,
197, 198, 199, 207, 209, 219, 235,
254, 262, 269, 294, 318, 324, 328
Shirakawa H)I| (Familie) 67, 82, 90,
92,122
Sukemasu & 4§ 120, 121, 147
Tadatomi &2& 60, 120, 121, 132,
148
shogen-dan #& 48 49, 142, 214,
312, 359
Shogunat — Bakufu
shojiki 1E1E. 137
shojo 1514 — Reinheit
Shoku nihongi #¢ H A#d 65
Shotoku Taishi B2{E K1 (574-622)
88, 136, 212, 243, 307, 347, 348
Shoyi-ki /NMAFE 78
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Shujo gosoden kirikami 3 _EEFH{=
BI#k 153, 165
sieben
Sieben Gottergenerationen 181,
189, 191, 285, 294, 297, 338,
341
Sieben Planeten 275, 276, 286,
295
Sogen gyobo shidai 5 RAITIE R 6
171
Sogen shinto seishi 7% IR A 1E K
116
sogen = 49, 64, 110, 121, 206,
305, 306, 312, 322, 359
Sogen-Halle 7=l 51, 173
Sohiketsugi fHFARZE 343, 355
sokushin jobutsu Bl & i 224
Sonne und Mond 117, 129, 137, 156,
161, 163, 164, 166, 168, 169, 183,
274, 295, 343, 346, 354, 366
soron 4rig 134, 142
Speer, himmlischer 48, 155, 178, 280
Spiegel 58, 168, 170, 175, 237, 250,
319, 320, 321, 352
Yata-Spiegel /\J&#i 58, 59, 174,
238, 321
Sugahara Shinkai & J5U{E1E 10, 32,
173, 317
suijaku TER (géttliche Spur) — honji
suijaku Theorie
Suiko Tenno #£ iy (554-629) 55,
347, 348, 350
suiun-Papier /K ZEHE 119, 367
Susanoo %35 114, 156, 165, 286
Suwa Schrein 5t 125
Suzuka $52E (Familie) 78
Synkretismus
shinto-buddhistisch
shiigo) 14, 25, 31

il

(shinbutsu

T

Tabu 20, 66, 83, 117, 137, 185, 215,
310, 352, 365

peripheres und strenges T. (sansai/
chisai) 83, 215, 309, 310, 311

Todestabu 96, 117, 137, 185, 365

Tachibana #% (Familie) 77, 160, 353

Taigen ikki gensui kaji KXot —45 7tk
nEs 279

taigen Kot (GroRer Ursprung) 41,
173, 174, 175, 177, 178, 180, 182,
272,273, 279, 280, 281, 311

taigen-ki K ot #  (Taigen-GefaR)
173, 174, 175, 177, 178, 180, 182,
272,273, 279, 280, 281

Taigenkytu 396

Taigen-shin X4 (Taigen sonshin
K TERaA) 39, 42, 43, 55, 59, 178,
259, 277, 279, 280, 282, 287, 290,
330, 338, 343

Taiheiki A V50 88

Taiho Kodex KEf4 215, 310, 314

taikyoku KA (chin. taiji) 317

taimitsu 5% 106, 173

Taiso hifu KR 216

Takamagahara /= K it 203, 226, 282,
291, 300, 314, 315, 316, 317

Takao Yoshimasa & /EFE 31, 210,
272,311, 313, 328, 331

Takatori Masao = EUES 20

Takatsukasa Masahira J& =]z 113

Takemikazuchi iXZEHE 76

takushin & 191, 296, 328

Taoismus 32, 106, 162, 164, 181,
184, 193, 206, 208, 210, 211, 229,
244, 258, 260, 261, 262, 267, 305,
307, 311, 313, 314, 317, 318, 329,
331, 335, 337, 341, 343

Ten-chi-jin shin sangen kaji X #1 A fi
= JLINEF 287

Tendai-sha KE7% 19, 24, 86, 106,
127, 133, 134, 142, 173, 266, 303,
307, 340, 363

tenmon K3 74, 176

Tennoismus 21
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INDEX

Theologie 15, 16, 17, 19, 20, 22, 62,
107, 118, 170, 187, 192, 209, 235,
257, 258, 264

Todaiji HKSF 138, 139, 353

Tokugawa leyasu )11 225 (1542-
1616) 144

Torii saho J5JEVELE 274, 293

torii &5 48, 173, 175, 176, 272,
274, 293

Toyoashihara shinpii waki 52 54
JEFNFE 229

Toyokuni Schrein 2-[E4E 79

Toyotomi Hideyoshi & F % &
(1537-1598) 49, 79

Toyouke 5, ILH5 23, 58, 166,
250, 256, 259, 320, 351, 354

Transzendenz 184, 185, 206, 215,
217, 241, 263, 340, 341, 354

Triade 138, 170, 190, 191, 202, 203,
208, 209, 220, 221, 222, 228, 230,
231, 232, 234, 262, 307, 314, 324,
329, 333, 335, 343, 349, 366

Trigramm 165, 174, 179, 183, 248,
264, 280, 281, 289, 364

Tsuda Sokichi HEH /A4 % 29

Tsukiyomi H &t 156, 165

Tsurezuregusa FESREL 83, 86

Tsutsu-no-o f& %5 156, 160

U

uchinarashi T #%  (Klingelschale)
176, 182, 272, 273, 274, 283, 284,
291, 292

Uda Tenno gyoki % fliGe 73

Uesugi Fusasada L FEE (-1494)
131, 148

wjichoja FaE3 (Sippenvorstand) 80

Uka-no-mitama & f# 3 155, 159,
160, 164

Umenomiya Schrein #5170, 74,
77,79, 105, 284

ungyo HAT 346

Unposhoku yoshii JEAEIELE 138

Unterwelt 156, 285
Urabe | & (Familie) passim, s.a.
Yoshida
Hiramaro V& (807-881) 54, 70,
71,72,73,81, 139, 360
(Hirano) Kanenaga # & (1471-
1536) 70, 140, 141, 142, 147,
149, 150
(Hirano) Kanetaka 3ft % (1503-
1538) 70, 142
Kane natsu 3% & 89, 99, 102, 187
Kaneaki 38 70, 86
Kanechika ##8l 70, 74, 79
Kanefumi #¢3C 70, 83, 84, 85, 91,
99, 101
Kanehira F3F 70, 79, 81
Kanekata 3%J7 70, 85, 86, 88, 89,
103, 105, 106
Kanekazu 3% & 70, 88, 89
Kanenao #fH 70, 82, 84, 136,
187,193, 198
Kanenobu F%E (9307-1005?) 70,
73,74, 76, 78, 80, 104, 199, 235,
360, 367
Kanetomo 3&4(!) 70, 99
Kanetoshi #ftf% (1078-1131) 84
Kanetoyo #f#: (1305-1376) 70,
90, 91, 94
Kaneyori 345 70, 82, 83, 84
Kaneyoshi 34 70, 83, 86, 105,
110 — Yoshida Kenko
Nakato {15z 70, 74
(Yoshida) Kaneatsu %3 (1368-
1408) 70, 74, 89, 90, 92, 93, 94,
95, 97, 98, 99, 100, 102, 104,
110, 187, 190, 240
(Yoshida) Kanehiro f{# (1347-
1402) 70, 74, 81, 84, 89, 90, 93,
94, 95, 96, 97, 101, 102, 104
urabe |5 (Wahrsagersippe) 64, 66,
67, 68,69, 71,72,73,74
Ursubstanz (genki Jt%&.) 166, 177,
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